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PRÓLOGO 


«Lamento la imposibilidad de una historia de la evolución espiritual 
de Egipto», anotaba Jacob Burckhardt en 1868 para su lección 
«Sobre el estudio de la historia», y añadía entre paréntesis: <a lo 
sumo en forma hipotética; como novela>»'. El presente libro asume 
este proyecto imposible, de todos modos admitido entre paréntesis y: 
en «forma hipotética». | | 

Evidentemente, los conceptos «espíritu» y «evolución> perte-. 
“necen al paradigma de una filosofía de la historia que hoy nos es 
ajena. Mientras que la palabra «espíritu» nos sugiere algo que en 
cierto modo anima desde dentro las culturas, los pueblos y las épocas 
y que se expresa en sus producciones, lo que aquí entendemos por 
«sentido» es algo que pertenece a estas mismas producciones, algo 
que antes que nada estas mismas culturas construyen y generan. El 
ensayo de una <historia del sentido>, que se orienta de un modo 
muy general a la correlacción establecida por Niklas Luhmann de 
estructura social y estructura semántica”, sustituye el enfático singulare 
tantum del «espíritu» hegeliano por un concepto de sentido que sólo 
existe en plural: como la pluralidad irreductible de «formaciones de 
sentido» o «paradigmas semánticos> que se impusieron, fueron 


I1 Jacob. Burckhardt, Über das Studium der Geschichte, <Weltgeschichtliche Betrachtungen», 
ed. de Peter Ganz, Múnich, 1982, 149; cfr. Weltgeschichtliche Betrachtungen, ed. de J. Oeri, 
Berlin/Stuttgart, 1905, 23; Kröner-Ausgabe, ed. de Rudolf Marx, Stuttgart, 1978, 24. 

2- Niklas Luhmann, Gesellschaftsstruktur und Semantik 1-111, Frankfurt a. M., 1980-1989. 
Sobre el concepto de sentido en Luhmann, ES «Sinn als dl der Sozio- 
logie>. 
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suprimidos, influyeron y fueron heredados en la pluralidad de las 
- culturas y en la sucesión de las épocas. En este libro se intenta descri- 
| bir, en su nacimiento y desarrollo, ciertas formaciones de sentido - 
- que emergieron en el antiguo Egipto, y de enlazar así, desde formas 
de pensar y conceptos de nuestro siglo, con planteamientos que 
` Jacob Burckhardt había considerado en su «Estudio de la historia». 
- Al sustituir la conjunción de Burckhardt de «espíritu e historia> 
- por la de «sentido e historia» preguntamos, enteramente en su sen- 
tido, por el marco de condiciones mentales e intelectuales, religio- 
sas, culturales y políticas del actuar, cuyas huellas, mensajes y recuer- 
. dos constituyen el objeto de la historiografía. Al tratarse de ideas que 
. son articuladas y reflejadas en textos e imágenes, nos movemos en el 
espacio de lo que Burckhardt había concebido como «espíritu»; 
pero ampliamos el marco de condiciones del actuar y vivir también a 
* actitudes más fundamentales, que constituyen lo que se llama <men- 
_ talidad>, y que de forma implícita se hallan en la base de los textos, 
_ las imágenes y la praxis histórica sin llegar a ser desplegadas y refleja- 
das de manera explícita. 

En la presente historia de Egipto, este marco de cos sólo 
puede apreciarse, cuando apreciarse puede, y de manera plenamente 
justificada, como constituyendo un segundo plano. Aquí se invierte 
la relación entre primero y segundo plano. Los datos de la historia 
de los acontecimientos constituyen el segundo plano, y sòn reduci- 
dos al armazón de lo que es lo más importante. La historia misma 
interesa aquí sobre todo en sus encrucijadas, que corresponden a 
transformaciones de la formación de sentido dominante. Las forma- 
ciones de sentido o paradigmas semánticos, en cambio, constituyen 
el primer plano de la descripción. Su sucesión puede entenderse 
como <evolución> si se renuncia a querer reconocer en ella un 
movimiento monodireccional dirigido en línea recta, como progreso 
o decadencia, hacia una meta. Si en estos cambios puede apreciarse 
un cierto grado de coherencia, ello se debe a la memoria cultural, 
que siempre podrá reactivar elementos de sentido del pasado almace- 
nados en los medios de la escritura y la imagen e incluirlos en la for- 
mación de sentido del presente. 

Las encrucijadas nos aclaran de qué manera sentido e historia se 
hallan emparejados. Basta con que nos fijemos en nuestra propia 
historia, en la que hallamos las encrucijadas de los años 1789 y 1989. 
En ambos casos reconocemos acontecimientos que implican trans- 
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formaciones históricas profundas —la Revolución Francesa, el 
colapso del mundo socialista—, cambios de paradigmas semánticos. 
El sentido de la historia se modifica cada vez de manera dramática y 
nos hace ver la relatividad de la historia. El concepto <historia> 
como singular colectivo surgió por vez primera, como ha mostrado 
Reinhart Koselleck, en los decenios de la Revolución Francesa; dos- 
cientos años después se habla de «despertar» o de «fin» de la histo- 
ria. Lo que en la segunda mitad del siglo XVIII nace como formación 
de sentido es el historicismo, la historización total de la realidad, el 
devenir relativo e histórico de todas las cosas —con excepción de la 
«historia» misma. Lo que frente a ello ha cobrado renovada actua- 
lidad en la inmediata posguerra de la Segunda Guerra Mundial y en 
los años en torno a 1989 es justamente esa relativización de lo histó- 
rico mismo. Desde el siglo XVIII podemos pensar en las categorías de 
«historia», y no sólo en historias particulares. En los años siguien- 
tes a 1945 surgen intentos y proyectos de pensar la historia desde lo 
contrario de ella, esto es, de desarrollar conceptos de no-historia y 
de pos-historia y de relativizar el concepto tradicional de historia 
haciendo referencia a lo contrario de ella. | 
En este sentido, la historia ya no se nos presenta hoy como un 
parámetro abstracto, inmodificable, sino como una forma cultural: 
que cambia en sus estados de agregación y en su tempo junto con los 
marcos de sentido de la sociedad. Historia y sentido van emparejados. 
Por eso es la historia un asunto profundamente humano. Nosotros la 
producimos al producir sentido. Una «historia del sentido» tematiza 
la historia como forma cultural, el curso histórico de cuyos aconteci- 
' mientos constituye el segundo plano, y los discursos que instituyen y 
reflejan el sentido, el primer plano. 
~ El proyecto de una historia de Egipto enfocada como historia del 
sentido se centra así en el contexto de las experiencias de una época 
histórica, la que constituye el tema de este libro. Pero, en un sentido 
ya más concreto, ha sido el efecto dos estímulos exteriores. Jörn 
Riisen me invitó en el año 1992 a participar en un proyecto sobre 
'<formación histórica del sentido». Esta participación finalmente no 
se produjo en la forma prevista de una estancia de un año en Biele- 
feld por motivos que no hacen al caso, pero la incitación a ocuparme 
con la historia de Egipto desde la categoría de «formación de sen- 
tido» había quedado de tal modo prendida en mi pensamiento, que 
ya no pude olvidarme de aquel tema. En el mismo año, Christian 
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Meier desarrolló el plan de una «Historia universal en ensayos>, y la 
editorial Carl Hanser se interesó por un ensayo de esta clase sobre 
Egipto. Tal ensayo me pareció entonces la forma apropiada para un 
esbozo de la formación histórica del sentido en el antiguo Egipto. El 
marco del ensayo ha quedado aquí drásticamente desbordado, pero 
no la forma ensayística del <ensayo>. El antiguo Egipto nos es toda- 
vía demasiado extraño para poder ser mostrado como algo amplia- 
mente conocido únicamente bajo una nueva luz. Lo más difícil en 
un ensayo como éste no es el comienzo, sino el final. ¿Cuándo y 
cómo poner el punto final a la vista de los bordes, por todas partes ` 
deshilachados, del tema y declararloconcluido? Aquí he de exprésar 
mi gratitud principalmente a Eginhard Hora, cuya lectura crítica y 
estimulante ha conformado el texto en puntos decisivos. Su inteli- 
gente lápiz ha podado el texto de excrecencias superfluas, y su auto- 
ridad le ha puesto un punto final. 

Amplios fragmentos del manuscrito fueron redactadas en el J. 
Paul Getty Center de Santa Monica y deben numerosas sugerencias y 
aclaraciones a las discusiones allí mantenidas, especialmente con Sal- 
vatore Settis, Carlo Ginzburg, Jacques Revel, Krzysztof Pomian y 
Louise A. Hitchcock, que también me han ayudado a procurarme 
ciertos libros. A todos ellos, mi agradecimiento. 


HrIDELBERG, OCTUBRE pe 1995 


INTRODUCCIÓN 
“La forma con sentido de la historia 


1. LAS ARAÑAS Y LAS TELAS 


HISTORIA PATENTE E HISTORIA OCULTA 


La historia tiene dos caras. Una está vuelta hacia nosotros, la otra está. 
oculta. La cara de la historia vuelta hacia nosotros es la resultante de 
la acción y el recuerdo. Es la historia que recordamos porque la 
“hemos planeado, efectuado, experimentado y padecido. La cara 
oculta de la historia no es lo que nosotros hemos olvidado, sino lo 


que nunca hemos recordado. Son aquellos fenómenos caracterizados. 


por el cambio lento, la larga duración y los procesos inapreciables 
que quedan ocultos a sus contemporáneos y solamente se revelan a la 
mirada analítica del investigador. La historia recordada y la oculta se 
relacionan entre sí.como la anamnesis del paciente y el diagnóstico . 
del médico. i 
Hasta bien entrado el siglo XVIII se entendía por historiografía el 
registro de la historia recordada. Hasta entonces nadie se habría 
interesado por un tema como, por ejemplo, las variaciones de los 
precios de los cereales en el Egipto de los ramésidas o en la Roma 
imperial. Tales procesos no habrían sido clasificados como fenóme- 
nos de la historia ni considerados como tema de la historiografía. La 
historia es res gestae, es decir, acciones tal como son planeadas, perci- 
bidas; recordadas, acontecimientos de contornos temporales fijos 
que quedan registrados en la memoria. En los comienzos de la Edad 
Moderna se consideraba que las res gestae de la antigüedad, incluidas 
las del antiguo Egipto, estaban escritas de una vez y para siempre, y 
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por autores antiguos como Heródoto, Tucidides, Polibio, Livio, 
Diodoro y Tácito. Se creía que no se podía reescribir esa forma de 
historia. Pero su unilateralidad y tendenciosidad fue apreciándose de 
forma cada vez más clara. Entonces aparecieron dos nuevas formas de 
historia que pretendían completar el cuadro unilateral de la histo- 
riografía clásica. Una consistía en coleccionar huellas, y la otra en 
coleccionar chispas. 

Coleccionar huellas era la ocupación de los <anticuarios». El 

idioma alemán no conoce ninguna palabra equivalente a la inglesa 
<antiquary>, eternizada por Walter Scott en una de sus más bellas 
novelas. El principio del anticuarismo es el coleccionar a diferencia 
del narrar, <the difference between collecting facts and interpreting facts>. El 
coleccionismo es la dedicación amorosa a lo no recordado y no con- 
servado, la (re-)construcción de un contexto perdido. En este sen- 
tido, <collecting»> y <«re-collecting> son opuestos. Como por principio 
no creían poder reescribir la historia, los anticuarios únicamente 
querían completar ese cuadro consumado, pero unilateral y tenden- 
cioso, e ilustrarlo con el testimonio de objetos como monedas, vasos, 
ruinas e inscripciones, cuyo lenguaje era parco en palabras, pero 
menos tendencioso. 
Coleccionar chispas era la ocupación de los historiadores que, 
como Herder, Lessing y Wieland, querían desentrañar la historia del 
espíritu, y a los que irritaba el silencio con que la historiografía anti- 
gua cubría esa cara de las culturas antiguas. En este contexto jugó un 
papel decisivo la filosofía de la historia de Adam Weishaupt, el fun- 
dador de la orden de los iluminados, a la que pertenecía Herder. 
Weishaupt entendía la historia del espíritu como historia de una pér- 
dida. El saber que la humanidad había adquirido en sus comienzos se 
había perdido en las guerras y conquistas, los incendios y las inunda- 
ciones que vinieron después. Egipto estaba todavía en plena posesión 
- de ese saber. Moisés, Orfeo y otros transmisores lo llevaron a Israel y 
a Grecia. Gon todas sus transformaciones se transmitió a Occidente, 
pero una oscuridad insondable se extendió sobre su 1 pureza y pleni- 
tud originales. 

Los escritos de los que se han tomado estas comparaciones —la 
oscuridad dominante, las chispas dispersas— son de Ignaz von Born, 
otro iluminado y francmasón, que presidió en Viena como venerable 
una de las logias intelectualmente más importantes de Europa, la 


logia Zur Wahren Eintracht (Hacia la verdadera concordia), que bajo la direc- 
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ción de Von Born había llegado a ser una especie de academia de 
ciencias. De la sabiduría de los egipcios, escribía, no quedaron más 
que «algunos fragmentos aquí y allá, recogidos por los sabios afortu- 
nados a los que, a pesar de ser extranjeros, les fue permitido acceder 
a sus secretos, siéndoles enseñados por'los superiores del templo, y 
que de aquella clara lama ardiente tomaron la luz que luego llevarían 
a su patria, y de la que el investigador cuidadoso observa aquí y allá 
una chispa en los escritos que ellos dejaron>”. 

Utilizando un símil de Marco Aurelio, que comparaba su posición 
de emperador con la de una araña en su tela aguardando a los moscas?, 
Von Born encontró una imagen especialmente sugestiva para la unila- 
teralidad de la historiografía tradicional: «Ella observaba —si se me per- 
mite la comparación— la astucia de las golondrinas, que acechan a la 
laboriosa abeja en su camino para cazarla, y olvidaba decirnos que la 
abeja prepara miel y cera para que las aprovechen los dioses y los hom- 
bres; ella contaba las guerras de las arañas unas contra otras, su precau- 
ción para no ser sorprendidas, la astucia con que trataban de engañarse 
unas a otras, y no habla de la tela que tejen en silencio? ?. 

Von Born exigía, en vez de una historia de las arañas, una histo- 
ria de las telas, es decir, una historia de la cultura, del saber, y del: 
desarrollo espiritual. En la «historia de las arañas», la Ilustración | 
no podía reconocer sus propios fines ni recibir respuesta a sus pre- 
guntas. Pero las telas, el saber, sobre cuya base y en cuyo marco los- 
hombres de aquellas épocas actuaban, debía darse por perdido, 
pudiendo en todo caso recuperarse restos: suyos a partir de las 
<chispas> de pasajes textuales. dispersos. Born pensaba aquí en 
autores griegos que se suponía que habían estado en Egipto y tenido 
trato con sus sabios. i e 

Para una historia del sentido como la que aquí se ensaya, no se 
podría encontrar una imagen mejor que la visión de Born de una his- 
toria de las telas. Los hombres son comparables a las arañas en que 
actúan dentro de las telas de araña tejidas por ellos mismos. Estas telas 
son por cierto invisibles. Se forman por la interacción entre los hom- 
bres, y no son producidas individualmente. Son mundos de sentido en 
cuyo horizonte los hombres obran, hacen experiencias y recuerdan. 


I Ignaz von Born, «Uber die ese der Aegyptier», en Journal für Freymaurer 1, 
1784, 24. 

2 Marco Aurelio, Ad me ipsum, X, 10... 

3 Von Born, ibid., 18-19. 
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Fuera de estos horizontes de sentido nadie sería capaz de actuar*, 


«Sentido» significa aquí tanto como contexto o coherencia; por 
ejemplo, el contexto de medio y fin, causa y efecto, utilidad y coste, 
parte y todo. Sentimos que lo que no tiene conexión carece de sentido. 
En el concepto «sentido» resuena también el significado <«direc- 
ción», por ejemplo en la expresión «sentido de las agujas del reloj». 
<Dirección> va más allá de «contexto». Se pueden pensar experien- 
cias que tienen un contexto, pero que no conocen una dirección en el 
acontecer y nos hacen sentir esta falta de dirección como falta de sen- - 
tido. «Contexto» y <dirección> tienen algo que ver con espacio y 
tiempo. El sentido, que las sociedades producen a través de la interac- 
ción, es el material con el que se construyen el contexto en:el espacio y 
la dirección en el tiempo. Lo esencial aquí es que este sentido es gene- 
rado por las sociedades que en él viven. Espacio y tiempo no son cate- 
gorías abstractas en las que todas las culturas se despliegan de la misma 
forma, sino ficciones de coherencia producidas por esas mismas cultu- 
ras, y la historia, es decir, la forma del despliegue espaciotemporal de 
las culturas, no hay que verla como independiente de las ficciones 
específicas de coherencia que la han producido. Éstas son las «telas», 
cuya reconstrucción se propone la historia del sentido. 

A diferencia de la colección y preservación de huellas, la historia de 
las <telas> no se inscribe enteramente en la historia oculta. Sin duda 
los hombres no son normalmente conscientes de las ficciones de 
coherencia o formaciones semánticas en cuyo marco actúan, hacen 
experiencias y recuerdan; pero en las épocas de crisis, en las quiebras 
de tradiciones y en los virajes históricos aparecen siempre discursos 
que iluminan los marcos y fundamentos semánticos de la cultura. A 
veces se producen entonces profundos cambios de paradigmas, pero a 
veces también el paradigma dominante sólo cambia de estado al trans- 
formarse una <mentalidad> vivida y practicada de forma más o - 
- menos inconsciente en una «ideología» conscientemente reflejada. 
En esta paulatina conversión de la mentalidad en ideología por auto- 
iluminación antropológica radica —ciertamente no sólo en Egipto— 
una de las funciones, si no la función central; de la literatura. Como 
tales transformaciones de las formaciones semánticas coinciden prin- 


4 Cfr. sobre este concepto de sentido especialmente Niklas Luhmann, <Sinn als | 
Grundbegriff der Soziologie>, en Jürgen Habermas, Niklas Luhmann, Theorie der 
Coacalco. Frankfurt, 1971, 25-100. 
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cipalmente con puntos de viraje históricos, la historia del sentido no 
está en oposición a la historia política, recordada. Al contrario: es 
precisamente el recuerdo lo que nos abre una vía de acceso a la 
semántica de una cultura y de una época. Tenemos que distinguir, 
pues, tres aspectos: la preservación de las huellas, el recuerdo de las 
acciones y la historia del sentido, que Von Born describió como un 
«coleccionar chispas>. 


HUELLAS, MENSAJES Y RECUERDOS 


La preservación de huellas es la ocupación de los anticuarios, de la que - 
proviene la arqueología moderna. Es el modelo de una forma de inves- . 
tigación histórica que saca a la luz hechos no recordados del pasado. La 
arqueología sólo puede corregir el registro de la historia recordada. Es 
el único medio de que disponemos contra el recuerdo, del cual sabe-. 
mos que no sólo tiene lagunas, sino que también es tendencioso..La 
arqueología, por el contrario, tiene, como postulaba Jacob Burckhardt 
para la historia de la cultura, «primum gradum certitudinis>: «Una ventaja. 
de la consideración histórico-cultural en general es sobre todo la certeza 
de los hechos histórico-culturales más importantes frente a los históri- 
cos en el sentido habitual, frente a los acontecimientos que son el 
objeto de la narración. Estos últimos son diversamente inciertos, dis- 
cutibles, teñidos o sobre todo con el talento griego para mentir— 
enteramente inventados por la fantasía y por el interés. La historia de 
la cultura, en cambio, tiene primum gradum certitudinis, pues: en su parte más 
“importante vive de lo que las fuentes y los recuerdos de forma ininten- 
ciona y desinteresada, incluso involuntaria, inconsciente y, por otra 
parte, también anunciada por fábulas y fantasías, prescindiendo de lo 
práctico y objetivo que intencionadamente pudieran comunicar, pue- 
den defender y enaltecer, lo cual los hace histórico-culturalmente ins- 
tructivos>*, El perspicaz Jacob Burckhardt puso en claro la relación 
entre la historia recordada y la forma de la narración. Los aconteci- 


5 Jacob Burckhardt, Die Kunst der Betrachtung. Aufsätze und Vorträge zur Bildenden Kunst, ed. de * 
Henning Ritter, Colonia (1984), 175. El concepto que tiene Burckhardt de la his- 
toria de la cultura y el proyecto « de la arqueología en general se sitúan en la tradición 

del «antiquarianism»>, cuya contraposición a la historia la puso de relieve Arnaldo 
Momigliano en un brillante artículo: «Ancient History and the Antiquarian», en 
Journal ofthe Warburg and Courtauld Institutes, 13, 1950, 285-314. Agradezco a Carlo Ginz- 


burg la recomendación del artículo de Momigliano. 
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mientos tienen una estructura narrativa, y esto quiere decir («sobre 
todo con el talento griego para mentir») ficticia. El giro arqueológico 
e histórico-cultural que Jacob Burckhardt y otros iniciaron en los siglos 
XVII y XIX, ha conducido en nuestro siglo a una nueva orientación de 
la investigación histórica. La invéstigación de los procesos lentos y 
- silenciosos y de los fenómenos de larga duración es indispensable en el 
estudio del pasado. El proyecto de la historia de la cultura se ha desple- 
gado en muchos métodos, direcciones y disciplinas, como la historia 
social, la historia de las ideas, la historia de las mentalidades, la micro- 
historia, la psicohistoria y la antropología histórica. A la vista de esta 
evolución, la historia de los acontecimientos se ha retirado a una posi- 
ción estética. Ella reconoce que su destino es el narrar, y hace de esta 
necesidad una virtud metódica. Ella se concibe a sí misma como una ` 
forma retórica, como una forma, metódicamente controlada, de 
“reconstrucción narrativa del pasado”. 

El presente estudio no pretende hacer ni una cosa ni la otra, sino 
que opta por una tercera vía. La historia de Egipto nos interesa en 
' primer término como un capítulo en la historia del sentido. Son | 
- precisamente las «mentiras», en la terminología de Jacob Burc- 
khardt, lo que aquí nos interesa, las ficciones de coherencia, con 
cuya ayuda los egipcios organizaban sus recuerdos y Sus experiencias. 
- No intentamos despejar esas ficciones de coherencia para divisar, 
- detrás de ellas, los hechos reales. Más bien nos adaptamos a esas fic- 
ciones mismas, en vez de querer ver a través de ellas. Más que la 
<historia> misma nos interesa el sentido que los egipcios le sacaron. 

Pensamos que hay una historia del sentido, que también el sentido 
con cuya ayuda construimos nuestras propias ficciones de coherencia 
pertenece a esta historia, y de acuerdo con ello nos pos por 
el lugar que Egipto ocupa en esta historia. 

Estirando algo más la idea de la insoslayabilidad del ééntido y del 
consiguiente carácter ficticio de la historiografía, como el propio 
Burckhardt habría quizá estado dispuesto a concluir, podría decirse 
que no es ante todo la historia recordada y narrada, sino ya la historia 
hecha y experimentada la que está modelada ; por el espíritu de la 


6 Hayden White, Metahistory. The historical Imagination in Nineteenth- Century Europe, Baltimore, 
1973; cfr. del mismo autor Die Bedeutung der Form. Erzáhlstrukturen in der Ceschichtsschreibung, 
trad. de Margit Smuda (ed. americana, 1987), Frankfurt, 1990; Auch Klio dichtet oder. . 
Die Fiktion des Faktischen. Studien zur Tropologie des historischen Diskurses, trad. de Brigitte Brink- 
mann-Siepmann y Thomas Siepmann, Sprache und Geschichte, 10, Stuttgart, 1986.. 
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narración y conformada por ficciones de coherencia. A diferencia de 
los fenómenos de los cambios lentos, el sentido, que hace a los acon- 
tecimientos recordables, no es solamente algo adicional, solamente 
asunto del historiador que interpreta los acontecimientos y presta una 
estructura a la historia, falseándola así en el sentido de Jacob Bur- 
ckhardt. No: tal sentido —no tiene que ser el mismo— reside ya en la 
historia tal como es experimentada por los contemporáneos. Ya las 
experiencias mismas están, para decirlo técnicamente, semántica- 

mente organizadas. El mundo en que vivimos, actuamos, sufrimos y 

hacemos nuestras experiencias, está construido con un sentido, y este 

sentido tiene el carácter de las proyecciones y ficciones colectivas. El 

narrar y el construir ficciones de coherencia no son cosas sólo del his- 

toriador. Son una condición básica, inevitable de la consciencia y la 

experiencia históricas en general. 

La «tercera vía> que intentamos en este ensayo parte de que iodo | 
presente deja tanto «huellas> inconscientes como «mensajes» 
conscientes y construidos con sentido, y de que todo recurso a ese 
presente convertido en pasado puede ser un remitirse al pasado tanto 
en la forma construida con sentido que hallamos en el recuerdo y la 
narración como en la forma científica de la. investigación histórica 
analítica. Pero no preguntamos sólo por la forma en que nos es dado 
el pasado egipcio y si debemos considerarla ante todo como presen- 
cia de huellas de un acontecer irremediablemente perdido, los cua- ' 
les deben ser preservados, coleccionados y ordenados, o ante todo 
como presencia de mensajes que quieren ser leídos y entendidos; y 
aun, en tercer lugar, si, y en qué sentido, también el antiguo Egipto . 
pertenece a «nuestro» pasado, del que tenemos que dar cuenta y, en 
tal sentido, acordarnos. Preguntamos sobre todo cómo los propios 
egipcios se referían a su propio pasado. Preguntamos por las cons- 
trucciones de sentido y las ficciones de coherencia en las que, en el 
avanzar de su presente, los egipcios fueron incluyendo un pasado 
creciente. Una historia del sentido hará naturalmente todo menos -7 
utilizar los <huellas> en el sentido de un <primum gradus certitudinis> 
contra los <mensajes> y «recuerdos». Lo que nos importa es justa- - 
mente el sentido, el sentido construido, proyectado, leído y com- 
prendido. Pero, por otra parte, las construcciones sólo se harán visi- 
bles si se observan sobre el fondo de lo no construido, es decir, de las 
huellas. Pero siempre deberá mantenerse la pregunta por el modo en 
que Egipto se nos ha dado y se nos ha sustraído como pasado. Hue- 
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llas, mensajes y recuerdos corresponden a tres formas de acceso cien- 
tífico: el arqueológico, el epigráfico e iconográfico y el mitológico. 
El primero de ellos, el acceso arqueológico, investiga las formacio- 
nes arqueológicas: “su sucesión temporal, su extensión espacial y su 
superposición. El proceso de formación del estado, por ejemplo, tiene 
aquí el mismo valor que el surgimiento de una cultura unitaria egipcia 
con un estilo inconfundible. La investigación de las huellas es abstracta 
respecto al sentido y está orientada a los procesos. Se concentra en un 
pasado cotidiano y no investido de ningún sentido especial por sus 
- contemporáneos debido precisamente a su cotidianeidad. l 
El segundo, el acceso epigráfico e iconográfico, investiga en cam- 
-bio las atribuciones de sentido contemporáneas, especialmente la 
representación de acontecimientos políticamente destacados en imá- 
genes € inscripciones. Con estos testimonios entramos en un nuevo 
nivel semiótico. El acceso arqueológico trata los testimonios arqueo- 
lógicos, por ejemplo los cerámicos, líticos, ete., como «signos indi- 
ciales>, para decirlo con la terminología de la semiótica. Los objetos 
funcionan como indicios de una formación cultural específica. Signos 
indiciales típicos son, por ejemplo, los síntomas de una enfermedad, 
o las pisadas o las formaciones nubosas. De estos signos inferimos la 
presencia de un todo que se expresa en ellos, que los causa, que se 
relaciona con ellos de manera natural. Los signos simbólicos son de 
otra clase. Ellos son representantes de lo designado y lo son en el 
'marco de un sistema de signos o códigos. Por eso la relación entre 
` signo y designado no se halla en la naturaleza-de las cosas —como la 
relación entre «fiebre» e <inflamación>, o pisada? y <pie>—, sino 
que se inscribe en un sistema cultural de signos. Signos simbólicos 
típicos son los empleados en la escritura. Representan sonidos, pala- 
bras, o conceptos, y lo hacen en el marco de un código convenido. 
Pero hay muchos otros signos que no tienen que ver con la escritura, 
por ejemplo las señales de tráfico o, para poner ejemplos más alejados 
de nosotros y más cercanos al mundo protohistórico, signos de domi- 
nio, marcas de procedencia, marcas de alfarería, etc. Los signos sim- 
bólicos tienen, pues, encontraste con los indiciales; una semántica en 
virtud de la cual remiten a lo designado, y esta relación semántica no 
- es causada de forma natural, sino que está culturalmente establecida. 
Los signos funcionan como tales sólo en el marco de un código. El 
estudio de esta semántica recibe el nombre de epigrafía cuando se 
trata de inscripciones. Queremos emplear aquí este concepto en un 
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sentido algo más amplio. Como los signos simbólicos del código con- 
venido suponen sistemas de notación, su desarrollo permite hacer 
deducciones sobre la estructura social de los grupos que emplean esos 
signos. Los sistemas simbólicos exigen una determinada competencia. 
El empleo de los valores de los signos convenidos implica un saber que 
debe extenderse para que los signos puedan ser también leídos (en el 
sentido más amplio), <descodificados>”. 

Hay un tercer tipo de signos: los signos icónicos. También ellos 
representan a algo, pero la relación entre ellos y lo designado, su 
semántica, no se basa en un código, en un acuerdo convencional, 
sino en la semejanza. De ahí que, a diferencia de los signos simbóli- 
cos, puedan ser creados ad hoc. Y de ahí que haya aquí un espacio 
mucho mayor para la fantasía, la creatividad y la innovación que en el 
dominio de los signos simbólicos. El estudio de esta semántica recibe 
el nombre de iconografía. El segundo acceso de que hablábamos. 
consiste así en el estudio de la semántica histórica. Para seguir en el 
ejemplo del proceso de formación del estado egipcio, este acceso 
pregunta por las formas o <mensajes> en los que ese.proceso fue. 
semánticamente preparado por los contemporáneos. Por fortuna, 
estos mensajes son abundantes, y es especialmente interesante obser- 
var en qué grado el sentido que podemos. encontrar en ellos se desvía 
del testimonio de las huellas. | al 

Finalmente, el tercer acceso, el acceso mitólógico, pint por le 
formas en que una época concreta es modelada y recordada en la tradi- 
ción posterior. Llamo mitológico a este acceso-porque creo-que el dar 
forma a los acontecimientos fundadores y transmitir esa forma es una 
función básica del mito. El mito no está aquí en oposición a la historia. 
Al contrario: toda historia que entra como tradición normativa en la 
memoria colectiva de un grupo se convierte en mito. Los mitos son 
figuras del recuerdo, figuras fundadoras en cuya constante repetición y ' 
presentación una sociedad o cultura se asegura de su identidad. Tales 
mitos los ha habido también en Egipto. Aplicados a nuestro ejemplo de ` 
los procesos de formación del estado, preguntaremos si estos procesos se ` 
han grabado en la memoria colectiva de los egipcios y de qué manera. | 
Podría llamarse también a este acceso <mnemohistórico». Aquí nose : 
trata sólo del recuerdo de la historia, sino: también y sobre todo. de la 
historia del recuerdo. Tampoco aquí pretendemos divisar el pasado a. 
través del recuerdo; son'los recuerdos como tales lòs que nos interesan. 
Cómo se recuerda el pasado y qué pasado —tal es la cuestión central-. 
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Pero el recuerdo del pasado tiene una condición especial. El 
recuerdo tiene siempre, en el sentido más verdadero de la palabra, 
un papel protagonista en el presente que recuerda. Las narraciones 
se remiten al pasado para arrojar luz sobre el presente. Es justamente 
esta luz la que estructura los acontecimientos para los contemporá- 
neos. Las ficciones de coherencia que organizan nuestras experien- 
cias están hechas del material de nuestros recuerdos. Somos lo que 
recordamios, y esto significa: somos las narraciones que podemos 
hacer de nosotros y nuestro pasado. 

Otro aspecto de estas ficciones de coherencia que enlazan un 
l pasado al presente es el hecho de que en ellas no sólo hay <víncu- 
los», sino también un carácter «vinculante». No es sólo que cada 
presente esté «trabado con historias> y de esa manera penda del 

pasado; también un presente se siente comprometido con el pasado, 
y hay lazos de obligación y responsabilidad que impiden a un hoy 
- separarse del ayer. No es sólo que tengamos interés en ser mañana lo 
mismo que ayer y que hoy: aquí se trata más bien de una obligación 
moral y social. La coherencia que confiere a nuestra vida estructura e 
identidad en parte se nos impone, o bien se nos ofrece, desde fuera. 
“La consciencia histórica, la experiencia histórica y las representacio- 
nes históricas tienen en gran parte su lugar en tales aspectos de vin- 
culación, responsabilidad y obligación. La historia tiene menos que 
ver con una «narración» que con un <dar cuenta». La «historia», 
en la célebre definición de Johann Huizinga, <es la forma espiritual 
en la que una cultura da cuenta de su pasado»”. Somos responsables 
de «nuestro» pasado, y tenemos con <«el> pasado una obligación. 
Los lazos que mantienen presente el ayer en el hoy son múltiples. 
Están todos culturalmente constituidos, pero eso no hace que los 
vínculos y obligaciones con el pasado sean menores, 

Cuando hablamos de <recuerdo> preguntamos, pues, no sólo 
por la imagen que cada concreto presente se ha hecho del pasado, 
sino también por las narraciones en y desde las cuales cada presente 
concreto vive, por su <mitomotórica>. Cabe muy bien pensar que 
las historias que posteriormente se cuentan sobre un aconteci- 
miento, por ejemplo la «unificación del reino” egipcio, continúan 
- la misma narración en cuyo marco ese acontecimiento-mismo fue ya . 


7 Johan Huizinga, <A Definition of History», en H.J. Paton y R. Klibanski (eds.), 
History and Philosophy. Essays presented to E. Cassirer, Oxford, 1936, 1-10, esp. 9. 
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escenificado y experimentado por los contemporáneos. Tenemos que 
contar con que las narraciones no son puramente posteriores, sino 
que las experiencias a que se refieren están a su vez alimentadas por 
narraciones. La luz bajo la cual vemos las cosas la'obtenemos siempre 


de experiencias recordadas. 


2. LA CONSTRUCCIÓN CULTURAL DEL TIEMPO 


EL CRONOTOPO EGIPCIO 


Todo viajero que entra en contacto con una cultura extraña está 
familiarizado con la sensación de introducirse en otra temporalidad 
en la que el tiempo está o detenido o adelantado, o estancado, o 
-transcurriendo en círculo, o reposando . Quien hace cinco años via- 
jaba a Halle, podía sentirse transportado a su infancia durante la 
| guerra y la posguerra, y quien viaja a California tiene la impresión de 
un encuentro con el futuro. Egipto es el lugar clásico de esta expe- 
- riencia del tiempo. Ya para los antiguos griegos, Egipto era el país en 
el que el tiempo se detenía; un viaje a Egipto era para ellos un viaje 
en el tiempo, un viaje al pasado más remoto. y 
Thomas Mann ha descrito en su Montaña mágica esta especie de espa- 
cio de temporalidad propia, en el que el tiempo parece transcurrir 
según leyes propias y en algún orden especial. En la vida cotidiana de 
un sanatorio, ritmada por el retorno preciso de acontecimientos siem- 
pre. iguales, pero que, a pesar de la aparente circularidad, los indivi- 
duos s son incesantemente impulsados a un final, sea éste la muerte o la 
curación, el tiempo es experimentado de otra manera, y adopta otra 
forma que en la vida corriente. La misma experiencia de una diferen- 
cia en la experiencia del tiempo se hace en el encuentro con otras cul- : 
turas. Por eso cabe aprovechar para la ciencia de la cultura el concepto 
de <«cronotopo», acuñado por el filólogo ruso Mijail Bachtin para la 
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configuración literaria de esos espacios de temporalidad propia". El 
antiguo Egipto configuró un cronotopo muy particular, y en este sen- 
tido era comparable a la Montaña mágica. Al propio Thomas Mann no se 
le escapó por lo demás este paralelismo. Empalmando directamente 
con el trabajo en la Montaña mágica emprendió el gran proyecto de las 
novelas de José, en: las que pudo dar apoyo a sus conocimientos de 
fenomenología de la experiencia temporal aplicándolos al pensamiento 
mítico en general y a la cultura egipcia en particular. 

De todas las formaciones y construcciones de sentido, de cuyo 
nacimiento, despliegue y rechazo tiene que dar cuenta una historia 
del sentido, la construcción cultural del tiempo es la más básica y 
extensa. Ella constituye el verdadero marco de la historia, cuya 
forma y cuyo curso sólo se entiende desde este punto de vista. Sólo 
en el marco del tiempo cultural se muestra la específica forma cul- 
tural de la, o más bien, de una historia. Sólo en este. marco se hace : 
patente que no sólo las formas culturales tienen una historia, sino 
que la historia misma tiene también una forma, yy que ésta puede. 
describirse como forma cultural. La historia como forma cultural 
—este planteamiento está particularmente próximo al egiptólogo, 
pues la historia de los faraones, como veremos, exhibe peculiarida- 

_ des formales particularmente llamativas. Los límites temporales de 
esta historia están determinados por la. primera aparición y` la pau- 
latina desaparición de la escritura jeroglífica, que de una manera 
nada casual coincide con el. nacimiento y la decadencia de la forma.. 
de estado específicamente faraónica. Se trata de alrededor de 3.500 
años, desde ca. 3200 a.C. hasta ca. 300-d.C.. Mientras el historiador 
“describe la historia de esta forma, al historiador del sentido le inte- 
resa la forma de esta historia. Es decir, que también la historia 
misma es entendida como una forma cultural. Otras. culturas tienen 
otras historias. La historia del sentido procede de manera relati- 
vista; entiende la historia no desde un'marco universal, siempre con. 
la misma forma, dentro del cual se despliega cada cultura a su. 
manera. Para ella, la historia surge ante todo como función de ese 
proceso de despliegue que cada cultura produce en virtud de sus. 

propias posibilidades semánticas. Para ella no existe el sentido 

' único, dado de la misma manera a todas las culturas f que ellas en 

- todo caso reconocerían, expresarian y traducirían en acción política 


8 J. Bender y D. E. Wellbuxy (eds.), Chronotypes. The Construction of Time, Standford, 1991. E 
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de manera diferente. Más bien ella parte de que todas las culturas 
desarrollan su propia semántica, aunque, naturalmente, no sin 
contactos y posibilidades de comunicación y de traducción entre 
ellas. La historia de una cultura, o sea, de una sociedad, no se puede 
describir en su forma y en su curso independientemente de la 
semántica cultural propia de esa sociedad. Por eso es también la his- 
toria misma un producto de la cultura, una forma cultural. 


TIEMPO LINEAL Y TIEMPO CÍCLICO 


El tiempo cultural es construido por cada sociedad y en cada época de 
una manera particular. Las culturas no se despliegan en el tiempo 
físico o global, sino en el tiempo cultural y local, es decir, en el tiempo 
tal como ellas lo interpretan, construyen y, de ese modo, lo producen. 
Frente al tiempo físico o global existen los tiempos culturales o locales, 
` los tiempos en plural, la pluralidad de construcciones del tiempo 
específicas de cada cultura. Como todas las demás dimensiones de una 
semántica cultural, el tiempo cultural también está organizado por 
encima de algunas distinciones fundamentales. Entre ellas contaría yo 
la distinción establecida por Niklas Luhmann’ entre «acontecimien- 
_tos> y <permanencias>, así como la distinción entre «espacio de 
experiencia» y «horizonte de expectativas», que ha desarrollado 
Reinhart Koselleck en varios importantes trabajos'”. Y en tercer lugar 
hay que contar también entre las distinciones fundamentales del 
tiempo cultural, la distinción entre recuerdo y renovación o, hablando 
abstractamente, entre tiempo lineal y tiempo cíclico”. 


-9 Niklas Luhmann, Vertrauen? Ein Mechanismus der Reduktion sozialer Komplexität, Stuttgart, 
19732, pp. 10 s. Para Luhmann, ambos conceptos de tiempo, el tiempo como dura- 
ción (<«permanenciás>) y el tiempo como acontecimientos («acontecimientos») se 
excluyen mutuamente en el sentido de los polos que se niegan mutuamente de una 
relación contradictoria. Pero, naturalmente, eso no quiere decir que no estén ahí, 
que no constituyan juntos el concepto superior <tiempo> en una construción e 
interpretación culturales específicas. Ninguna sociedad vive unilateralmente en un 
tiempo de acontecimientos o en un tiempo de permanencias. 

10 Cfr: en especial <"Erfahrungsraum' und 'Erwartungshorizont' - zwei historische 
Kategorien», en Reinhart Koselleck, Vergangene Zukunft, Frankfurt, 1979, 349-375 
(14 ed., 1976). 

11 Cfr. al respecto mi artículo <Zeit der Erneuerung, Zeit der Rechenschaft: Mythos 
“und Geschichte in frühen Kulturen», en J. Huber y A. M. Müller (eds.), <Kultur> 
und <Gemeinsinn», Interventionen 3, Basilea-Frankfurt, 1994, 171-194. 
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Utilizo empero esta distinción en ùn sentido completamente distinto 
del que hasta ahora ha sido usual desde San Agustín. Para San Agustín, 
la muerte de Jesús en la cruz era el acontecimiento único e irreversible . 
que, para todos los que creen en él, da al tiempo la forma de una línea. 
Mientras los paganos yerran en círculo, los cristianos caminan hacia la 
meta de la Redención”. Con esta distinción entre un tiempo cíclico 
profano y un tiempo lineal sagrado, San Agustín puso los fundamentos 
de la comprensión medieval del tiempo y la historia. «En la cronosofía 
cristiana de la alta Edad Media», escribe Krzysztof Pomian, <la idea del 
tiempo lineal e irreversible caracteriza exclusivamente a la Historia 
Sagrada, en la que Dios es el único protagonista. La historia de la Iglesia 
como una institución a la vez visible y sobrenatural muestra en su per- 
manencia que ella escapa al efecto destructivo del tiempo profano. Con- 
siderado éste ciclicamente, no era como tal el tiempo de la cronología, 
sino el del calendario, marcado por los ritmos de las mañanas, los 
mediodías y los atardeceres, los nacimientos y las muertes que incesan- 
temente se repiten»'*. La Iglesia cristiana aparece aquí, en el mismo 
sentido que en el antiguo Egipto, como un cronotopo que, por obra de ' 
su construcción cultural del tiempo, se excluye del cambiante mundo 
circundante como un lugar de permanencia. 

En esta concepción agustiniana del tiempo cíclico y el tiempo ied 
es esencial la exclusividad de la división. También para San Agustín es 
la semántica cultural, o sea, religiosa, la que presenta al tiempo como 
círculo o como flecha. Pero las dos formas se excluyen mutuamente. 
Un pueblo vive en el tiempo lineal de la Historia sacra o en el tiempo 
cíclico de la historia profana, pero no en ambos a la vez. La distinción 
entre el tiempo cíclico y el tiempo lineal pasó después a a la moderna 
teoría de la cultura. Ésta se remite aquí de manera especial al investi- 
gador de las religiones Mircea Fliade que, en su libro Le mythe de l'éternel - 
retour (1949), expuso la tesis de que el pensamiento mítico construye: el 
tiempo cíclicamente y experimenta todos los acontecimientos como 
retorno de modelos no creados, mientras que el pensamiento histó- 
rico construye el tiempo como uná línea y una flecha con una direc- 
ción, en el que los acontecimientos son experimentados comio rup- ` 


12 De Civitate Dei XII 14; efr. Wolfgang Kemp, Christliche Kunst, ihre Anfänge, ihre Strukturen, 
Múnich, 1994, 75-79. ` 

13 Anthony Kemp, The Estrangement of the Past. A Study i in the Origins of Modern Consciousness, 
Nueva York/Oxford, 1991, esp. cap. I, «Foundations of the Medieval Past», 3-34. 


I4 Krysztof Pomian, L'ordre du temps, París, 1984, 39 8. 
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tura, innovación y cambio. El antropólogo cultural estructuralista 
Claude Lévi-Strauss ha desarrollado aún más esta tesis con la distin- 
ción entre sociedades «calientes» y «frías». Con ella, el dualismo de 
las formas del tiempo se erige en una estrategia y una técnica cultural 
“conscientes, contradistintivas. Las sociedades frías no viven sencilla- 
mente fuera de la historia, sino que mantienen la historia fuera, le 
cierran las puertas, evitan tener historia, al pretender «anular, por 
medio de las instituciones quese dan, de una manera cuasi automática 
los efectos que podrían tener los factores históricos sobre su equilibrio 
y su continuidad>*. Parecen <haber adquirido o conservado una 
sabiduría especial que les permite oponer una resistencia desesperada 
a todo cambio de su estructura que hiciera posible una penetración de 
la historia». Las sociedades <«calientes>, en cambio, se «caracterizan 
“por una necesidad incontenible de transformación, y porque han 
-interiorizado su historia (leur devenir historique) para hacerla motor de su 
evolución>. Lo que Lévi-Strauss califica de <frío> no significa, pues, 
una carencia, sino una cualidad positiva, que es atribuida a una <sabi- 
_duría> especial y a <instituciones> especiales. <Frío> no significa el 
estado cero de la cultura, pues esta condición debe ser producida. Este 
conocimiento significa un cambio de época en la investigación del 
tiempo cultural y en la reconstrucción de cronotopos culturales. 
La forma típica que tienen las culturas. antiguas de producir frío y 
de enfriar el cambio es el tratamiento ritual del tiempo como ciclo. 
Los ritos hacen cíclico al tiempo al evitar las anomalías mediante la 
observación escrupulosa de los preceptos y al velar para que cada cele- l 
bración concuerde exactamente con todas las precedentes. El modelo 
de esta congruencia cíclica es el cosmos con sus ciclos astronómicos, 
meteorológicos y vegetativos. De ese modo, la producción de tiempo 
cíclico sirve en primer término para, hacer concordar el orden 
humano con el orden cósmico. Las sociedades frías se orientan a 
modelos del orden cósmico. La forma típica de producir calor las cul- 
turas es, según Lévi-Strauss, el tratamiento lineal del tiempo 
mediante la historiografía, el recuerdo del devenir y del cambio histó- 
ricos, así como la planificación del futuro. La producción de tiempo 
lineal sirve a la consolidación del dominio y de la identidad socio- 
política. Ello se acompaña de la estatalización y la escritura. 


15 Claude Lévi-Strauss, Das wilde Denken, Frankfurt, 1973, 270. Cfr., del mismo autor, 
e io Frankfurt, 1960, 39. 
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Pero no se puede entender la oposición entre tiempo cíclico y 
lineal en el sentido de que una cultura vive o en el tiempo cíclico o 
en el lineal. Aquí se trata más bien de una distinción que está en la 
“base de toda construcción del tiempo cultural. El tiempo cultural es 
organizado por encima de la distinción de reversibilidad e irreversi-- 
bilidad, ciclo temporal y flecha temporal, del mismo modo que el . 
derecho se organiza por encima-de lo «justo» y lo «injusto», la 
moral por encima de lo <bueno> y lo «malo», la estética por. 
encima de lo «bello» y la <feo>, yla política por encima de lo- 
<amigo> y lo &enemigo >" | 

En lugar de preguntar si una cultura tiene un concepto lineal o. 


cíclico del tiempo, habría más bien que preguntar por los lugares delo 


lineal y de lo cíclico dentro de una cultura y por las relaciones espe= 
cíficas de dominio de uno sobre otro. Hay «lugares de recuerdo» y. 
«lugares de renovación>. Y lo mismo. respecto a «frío» y 
«caliente». Las culturas son por norma general complejas, y presen- 
tan lugares de frío y lugares de calor. Hay que preguntar por el papel 
- que juegan en la construcción del mundo cultural de sentido, por las 
formas de su institucionalización y por las tensiones existentes den- 
tro de una cultura entre las instituciones de calor y de frío, entre el 
carácter lineal y el carácter cíclico. Sólo el juego específico de calor y 
frío, de lo lineal y lo cíclico, determina la peculiaridad de un crono- 


topo cultural. 
Cuando no vemos las culturas como totalidades homogéneas, sino 
que suponemos que son a la vez <frías> y <calientes» y conocen. 


16 Helga Nowotny, Eigenzeit. Entstehung und Strukturierung eines Zgitgefúhls, Frankfurt, 1989; Ste- 
phen Hawking, Eine kurze Geschichte der Zgit, Reinbek, 1988; Stephen Gould, Die Entdeckung - 
der Tiefenzeit. Zeitpfeil oder Zeitgyklus in der Geschichte unserer Erde, Múnich, 1990 (ed. am., 1987); 
Wolfgang Kaempfer, Die Zgit und die Uhren, Frankfurt, 1992. El más consecuente en este 
respecto, en lo que al concepto de tiempo se refiere, ha sido el etnólogo Maurice 
Bloch: Maurice Bloch, «The past and the present in the present», en Ritual, History and 
Power: Selected Papers in Anthropology, London School of Economics, Monographs on 
Social Anthropology No. 58, Londres, 1989, 1989, 1-18. Agradezco la recomenda- 
ción de este estudio a Thomas Levin (Princeton) y a Gadi Algazi (Tel Aviv). Bloch 
parte de la premisa de que en cada cultura predominan conceptos lineales y cíclicos 
del tiempo, y los interpreta como tiempo profano y tiempo sagrado respectivamente. 
"Tiempo lineal es el tiempo de las actividades cotidianas. Los conceptos del tiempo 
que aquí se observan son casi idénticos y están como por encima de la diversidad de 
las culturas. Los conceptos cíclicos, en cambio, tienen su lugar en las distintas formas 
de comunicación ritual y ceremonial, y aquí aparecen diferencias fundamentales en 
los conceptos culturales del tiempo. M.:Bloch pone cabeza abajo la teoría agustiniana 
del tiempo e identifica el tiempo lineal con el profano y el cíclico con el sagrado. 
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tanto formas lineales como cíclicas (como también no-cíclicas y no- 
lineales) del tiempo, y que hay pluralidad y tensión inmanentes a su 
cultura, estamos en situación de salir al paso de una objeción que 
siempre se ha puesto al punto de vista relativista en la teoría de la cul- 
tura. El acceso relativista a la cultura, que presupone que cada cultura 
vive en su propia realidad y que el conocimiento está culturalmente 
` determinado, se ve confrontado con dos problemas: ¿cómo explicar 
que las sociedades pueden cambiar, pueden criticar, modificar, 
ampliar su propia imagen del mundo, si todos los conceptos, cono- 
“cimientos y experiencias están culturalmente definidos y estableci- 
dos?” ¿Cómo es posible el intercambio, la traducción y la compren- 
` sión entre diferentes culturas, si cada una vive en la jaula de s su 
: propia semántica, de su propio mundo de conceptos?™, 19 
Puede responderse a ambas objeciones admitiendo la pluralidad 
: inmanente ala cultura. Las culturas están pluri-sistémicamente 
i organizadas, y las diferencias dentro de esa pluralidad admiten dis- 
' tintos grados. Las posibilidades tanto de cambio intracultural como 
- de comprensión intercultural se miden por el grado de esta plurali- 
dad intracultural. Cuanto más compacta o indiferenciada es una cul- 
tura, menos capaz es de autocrítica y autotransformación. La cultura 
faraónica, por ejemplo, no estaba en condiciones de poder repre- 
> sentarse otra forma de orden político legítimo que la monárquica. 
-. Dentro de su sistema cultural y social no había diferenciado clara- 
i mente ninguna posición desde la cual poder desarrollar distintas 
‘opciones y preguntarse por el mejor orden político. El problema de 
la legitimidad sólo se planteó siempre en relación a la persona del 
gobernante, como en el caso de los usurpadores o de la mujeres, 
pero nunca en relación al sistema de la monarquía faraónica. Dis- 
tinto.era el caso de Israel: allí los profetas marcaban una posición 
desde la cual cabía tematizar la cuestión del orden político. En Gre- 
- cia existía el oráculo de Delfos, y existían también, originariamente 
quizá no del todo independientes de instancias religiosas, los «siete 
sabios», con los que en el curso de los siglos se diferenció la posición 
independiente de la filosofía. Pero por debajo de este plano inacce- 
sible a la reflexión crítica también hubo en Egipto posibilidades y 


17 Cfr. al respecto apedalmenis M. Bloch, op. cit. 
18 Tal es la objeción que hizo Thomas Mann a la morfología cultur ral de Oswald 
Ae 
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formas de reflexividad discursiva. No sólo había distintas institucio- 
nes y posiciones dentro de la sociedad, como, por ejemplo, los 
sacerdotes y los funcionarios, los militares, los escribas y los arqui- 
tectos; también había distintas tradiciones que se asociaban a los dis- 

tintos centros religiosos y culturales, y dentro de estas tradiciones 
había viejos y nuevos textos, así como viejos y nuevos conceptos, 

experiencias y conocimientos. Sólo las formas del pasado almacena- ` 
das y accesibles a todo presente merced a la escritura y a otros medios 
de la memoria cultural producen ya pluralidad y diferenciación 
intracultural. 

Pero sería falso entender la capacidad intracultural de cambio y la: 
comprensión intercultural como condiciones fundamentales y obvias 
de la cultura, dadas siempre de la misma manera, y valorar una teo- 
ría de la cultura según la justicia que haga a tales condiciones. Una 
teoría de la cultura no sólo tiene que explicar cómo son posibles el 
cambio y la traducción, sino también por qué éstos no se dan de la - 
misma manera en todas las culturas y cuáles:son las condiciones de su 
posibilidad. La hipótesis de la: pluralidad inmanente a la cultura 
tiene en cuenta estas exigencias. 

De esta discusión se puede destacar sobre todo el hecho de que el 
sentido no es cosa de una forma especial de tiempo, del lineal, por* 
ejemplo, en oposición al cíclico (San Agustín), o del cíclico en opo- 
sición al lineal (M. Bloch, cfr. nota 17), sino que ambas formas repre- 
sentan construcciones culturales del sentido. Sentido significa aquí 
tanto como dirección: tiempo e historia tienen sentido en el grado 
en que tienen una dirección esperable. <«Línea> y <ciclo> son fór- 
mulas abreviadas de este sentido direccional, ambas formas tienen 
«que ser configuradas e interpretadas culturalmente. En esta discu- 
sión, todas las posiciones convergen en la suposición de que tiempo, 
historia y realidad son construcciones sociales y formas simbólicas 
que en cada época y en cada cultura reciben su forma y fisonomía 
específicas. A la luz de esta teoría es posible comprender la historia 
como una forma y una construcción culturales. Tendría que poder 
mostrarse que las sociedades en las que dominan las instituciones | 
<frías> no sólo experimentan la historia de otra manera que las 
<calientes>, sino que tienen otra historia, que con sus formas de cons- 
titución histórica del sentido están interesadas, hasta cierto grado en 
todo caso, en lo que se les puede atribuir como <su historia». La 
historia no es sólo lo que objetivamente le <sucede>-a un grupo, a . 
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un pueblo, a una cultura, sino también aquello que éstos, en el 
marco de sus propias metas y construcciones del sentido, por una 
parte persiguen obrando y, por otra, retienen recordando. 

La visión de Egipto desde historia del sentido como cronotopo 
nos coloca así ante la tarea de preguntarnos por las construcciones 
específicamente egipcias del tiempo, la historia y la realidad. La his- 
toria del sentido parte de que la realidad sólo se puede apreciar a tra- 
vés de la ventana del marco de condiciones específico de una cultura. 
De una historia del sentido de Egipto podemos recibir aclaraciones 
sobre qué realidad es visible a través de la ventana del marco de con- 
«diciones egipcio o, hablando de una forma menos relativa, qué 
mirada sobre <la> realidad nos ofrece la historia, el mundo concep- 
tual y las simbolizaciones de la cultura egipcia. Ésto es lo que quiere 
decir aquí considerar la historia egipcia como forma cultural o <sim- 


bólica». 


3. LA ESTRUCTURA DINÁSTICA COMO 
CONSTRUCCIÓN DE PERMANENCIA 


LA DOCTRINA DE LAS DOS ETERNIDADES 


Hay muchos motivos para sostener que la distinción entre círculo y fle- 
cha, entre tiempo cíclico y tiempo lineal, entre renovación y recuerdo, 
es la distinción-guía fundamental en la construcción del tiempo cultu- 
ral. En todo caso, ella constituye, expresada como «doctrina de las dos 
eternidades>, la distinción más general y fundamental de todas las dis- 
tinciones en el pensamiento del antiguo Egipto acerca del tiempo. Los 
egipcios distinguen un tiempo cíclico y un tiempo no-cíclico; al-pri- 
mero lo llaman neheh, al segundo djet'?. Neheh, el tiempo cíclico, es el 
“eterno retorno de lo idéntico; es producido por el movimiento de los - 
| planetas y, en consecuencia, determinado por el sol. Este tiempo está: 
asociado al concepto. del devenir, que los egipcios representaron con la 
figura del escarabajo. El escarabajo es, como se sabe, el símbolo central 
de la salvación en el pensamiento egipcio. No es el ser, sino el devenir 
lo que está en el centro del pensamiento egipcio. Los ciclos devienen y 
pasan, y lo que deviene dentro de lo ciclos pasa con la esperanza de un 
acontecer renovado. El otro tiempo, djet, está asociado a los conceptos 
de permanecer, perdurar, perpetuarse. Está determinado con el signo ` 
de la tierra, siendo sus símbolos la piedra y la momia, y su dios es Osi- - : 


19 Para lo que sigue, y para más detalles, cfr. mi libro Zgit und Fwigteiti im'Alten Ägypten, Hei- 
delberg, 1975. 
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ris, el dios muerto, que preside el reino de los muertos. Djet es un 
espacio sagrado de permanencia, donde lo devenido, lo que ha 
madurado y adquirido su forma definitiva, y en tal sentido se ha 
cumplido, se conserva inalterable y duradero. Tal es exactamente el 
significado del nombre que recibe Osiris como señor de la djet: Wen- 
nefer (en griego Onnophrios) significa «Eternamente incorruptible>». 
La djet no encierra, pues, un concepto lineal del tiempo, sino más 
bien su contrario y su superación, aunque aquí lo contrario de la 
línea no es el círculo, sino el espacio*”. Djet no es una diacronía 
lineal, no se compone de una sucesión lineal de puntos de tiempo ni 
se articula en futuro y pasado; no es, por tanto, el lugar de la histo- 
ria. La djet es en todo caso tiempo detenido; movimiento sólo lo hay 


en neheh. 


LA ESTRUCTURA DINÁSTICA COMO FORMA SIMBÓLICA 


En el sistema de neheh y djet no hay en absoluto lugar para la historia. 
Ambos niegan, cado uno a su específica manera, el concepto de histo- 
ria: neheh con la acentuación de la .reversibilidad, y djet resaltando la 
inmutabilidad. La historia encuentra así su lugar en el espacio de lo 
que con estos dos conceptos es negado: en el espacio de lo irreversible 
- y del cambio. Los términos egipcios utilizados al respecto son palabras 
referidas a unidades limitadas de tiempo, sobre todo una palabra que 
propiamente significa «tiempo de la vida», ampliada como término 
universal para el tiempo como algo limitado y pasajero, y, por otra 


20 Sobre las asociaciones espaciales de la djet ha insistido especialmente Wohlfahrt Wes- 
tendorf: «Raum und Zeit als Entsprechung der beiden Ewigkeiten», en Fontes atque 
Pontes. Festgabe Hellmut Brunner, Wiesbaden, 1983, pp. 422-435. Westendorf defiende 
que neheh y djet son los equivalentes egipcios de «tiempo» y <espacio». De hecho, 
escribe W. Kaempfer: <Lo que denominamos espacio no es sino la realización del 
tiempo, y lo que denominamos tiempo, pura potencialidad» (Kaempfer, Die Zeit und die 
Uhren, Frankfurt, 1991, 18). Exactamente en este sentido puede entenderse la distin- 
ción entre djet y neheh, que en mi monografía de 1975 había opuesto como «tiempo 
actualizado» y <tiempo virtual». Djet es tiempo actualizado, y, por tanto, espaciali- 
zado. Como tal está <a la vista» del Dios omnisciente; cfr. el verso «Djet está a la vista 
de él como el día de ayer cuando ha transcurrido», que recuerda el Salmo 90.4. y se 
encuentra en dos himnos egipcios (git und Ewigkeit, p. 69). Djet es <el espacio de la 
duración», o sea, <la duración del espacio>, pero apenas guarda correspondencia 
con el concepto puramente físico del espacio (que el idioma egipcio no recoge, 
como tampoco el concepto puramente físico del tiempo). 
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parte está la palabra kheper, «devenir, originarse, transformarse», que 
se cuenta entre los símbolos primitivos del mundo egipcio. El verda- 
dero espacio de la historia es la «prehistoria» del tiempo djet, es decir, 
la fase cumplida y concluida del devenir de algo que con el acto de s su 
cumplimiento entra en el espacio sagrado de la permañencia. Es en 
esta dimensión en la que tienen lugar los acontecimientos cuya suce- 
sión adquiere la forma peculiar de la historia egipcia. 

La forma de la historia faraónica de Egipto es, ciertamente, de lo más 
singular. Dos manifestaciones de la misma destacan por ser especial- 
mente llamativas y posiblemente únicas. Una es la duración inmensa de 
esta cultura, que permaneció en los fundamentos de su mundo simbó- 
lico de sentido alrededor de tres milenios y medio, de 3200 a. C.a3oo. 
d.C., como una unidad inequívocamente identificable en sus manifes- 
taciones e idéntica en su autocomprensión. La otra cualidad es el ir y 
volver de su movimiento dentro de ese magno marco temporal, en su 
estructura cíclica y su sucesión de épocas de florecimiento y de transi- 
ción, la historia egipcia parece enteramente una obra de arte: 


3100-2670 s Período arcaico 
(dinastías 1-11) 


2670-2150 . Reino Antiguo 
~ (dinastías I11-VI) 


2150-2040 l i Primer Período Intermedio 
- (dinastías VII-XI) 


204.0-I650 o Reino Medio 
i (dinastías XI-XIII) 


1650-1550 aoon Segundo Período Intermedio 
(dinastías XIV-XVII) 


1550-1070 E Reino Nuevo 
(dinastías XVII-XX) 


1070-664 . Tercer Período Intermedio 
(dinastías XXI-XXV) 


664-330 : Época Baja 
l (dinastías XXVI-XXXI) 


330 a.C. - 350 d.C. ! Período grecorromano 
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Lo llamativo y singular de esta forma de historia, y que, por ello, 
necesita una explicación, es la peculiar combinación de interrupción 
y continuidad, esto es, de alejamiento y retorno. No se trata aquí de 
ese ir y volver, de esa alternancia de florecimiento y decadencia, Éste 
es un orden cíclico puramente formal que como tal dice todavía. 
poco. Pero a este orden corresponde una forma cíclica del conte- 
nido. Los llamados <reinos> no sólo se suceden entre intervalos de 
decadencia, sino que miran y se refieren unos a otros. El Reino 
Medio enlaza explícitamente con el Antiguo, y el Nuevo con el 
Medio. La Época Baja hace aún mayores esfuerzos en este sentido, y 
se relaciona de una forma sumamente compleja y ecléctica con los 
tres períodos a la vez. Esta época encierra en sí la mayor cantidad de 
pasado; por eso es, como cronotopo, la más interesante para nuestro 
enfoque histórico de Egipto. Pero incluso bajo el dominio extran- | 
jero, ya se tratase de los persas, los griegos o los romanos, Egipto 
nunca interrumpe el contacto con el pasado a través del recuerdo. 

Los medios, los órganos y los esfuerzos de la memoria cultural 


hacen presente el Reino Antiguo en partes esenciales de su lenguaje 


a 


de formas y su mundo de representaciones a través de todas las trans- 
formaciones y renovaciones hasta la época grecorromana. Así es 
posible imaginarse el caso de un egipcio cultivado que vive en la 
época del imperio romano, en la de Adriano por ejemplo, y hace 


- una visita a los vestigios del culto funerario de la época de Djoser, de 


la dinastía 111. A este hombre le es posible leer las inscripciones. de 
una época que se remonta a 2.800 años (nada significa el que proba- 
blemente las malentienda), pero también los grafitos hieráticos que 
dejaron otros visitantes anteriores a él hace 1.500 años. Contem- 


plará el monumento en la consciencia de pertenecer a la misma cul- 


tura. Su identificación cultural recorre milenios de antigüedad. Esto 
no se debe a alguna formación histórica del individuo, sino al marco 
de condiciones culturales universales en las que este hombre vive. 

Este marco de condiciones ha permitido que lo antiguo” esté siempre 
presente en lo nuevo, permitiendo en todo momento la.identifica- 
ción con lo antiguo, que estaba siempre presente como.modelo y 
nunca resultaba extraño en el sentido ser algo superado, perdido o 
irrecuperable. Siempre era posible vincularse con lo antiguo. Los 
reyes podían copiar los monumentos del pasado o sencillamente 
adoptarlos y escribir en ellos sus nombres. Lo pretérito tenía carác- 
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ter de modelo: podía copiarse, adoptarse O continuarse. En cierta 
manera nunca quedaba atrás. z i 
Antes solía verse en esto una debida de la ON egipcia, una 
incapacidad para desprenderse de los <«cascarones» de la edad de pie=- 
dra. Pero, en el marco de nuestra teoría del recuerdo cultural, este 
fenómeno aparece más bien como una característica cultural especial, 
quizá única. Ésta se debe a una construcción cultural basada en la per- 
manencia, cuyos instrumentos e instituciones describiremos más ade- ` 
lante. La división de la historia egipcia en Reino Antiguo, Medio y 


Nuevo se basa en una convención de la egiptología moderna que sé - 


remonta a no más atrás del siglo XIX. La división en <dinastías>, en. 
cambio, procede de la antigúedad. La egiptología sigue en ella.a un 
sacerdote egipcio llamado Manetón, que escribió en tiempos de Tolo- 
meo II, en la 1" mitad del siglo 11 a.C., una historia de Egipto en griego. | 
Manetón recoge 31 dinastías. La serie empieza, tras el reinado de 
<dioses> y <semidioses», con Menes, el unificador del reino y pri- 


mer rey de la dinastía 1, y termina con Nectanebo II. Manetón se basa, 


en fuentes más antiguas, de las que seguramente daba:cuenta en la 
introducción de su obra, pero esta parte se ha perdido. Dos de estas 
fuentes todavía se conservan: las listas de reyes y los anales”. Las listas 
de reyes conservadas proceden todas del Reino Nuevo, como el frag- 
mentario papiro real de Turín, que contenía todos los nombres de los 
reyes de la tradición oficial, así como en algunas inscripciones que 
muestran extractos de esta tradición”. Pero la más conocida y extensa 
es la lista de reyes del templo de Abidos. Tiene una función litúrgica, 
pues pertenece a una escena que representa a Seti I haciendo una 
ofrenda a los muertos ante sus antecesores.-De ahí que junto a las lis- 
tas apareciesen también ritos de conmemoración histórica, asegu- 


21 Sobre los anales y listas de reyes egipcios, cfr. el excelente estudio de Donald B.. Red- 
ford, Pharaonic King-Lists, Annals and Day Books. A Contribution to the Study of the Egyptian Sense of 
History, SSEA Publ. Iv, Mississauga, 1986. 

22 Enlo tocante a los nombres de los reyes, hay que tener en cuenta lo siguiente: cada 
rey recibe, en el momento de su coronación, cinco títulos. Los más importantes son 
nswt-bjt, que traducimos como «rey del Alto y el Bajo Egipto», e <hijo' de Re». 
Ambos nombres están escritos en <anillos reales> o «cartuchos». El primero es el 
nombre del trono, que el rey recibe en la coronación, y el segundo el <nombre de 
nacimiento>, que tiene desde su venida al mundo. Los demás nombres están coor- 
dinados con de tres títulos reales de <Horus> (que ya tenía el cabecilla de la época i 
de Nagada), «Horus dorado» y <las dos señoras>. Todos los nombres, excepto el 
de nacimiento, son expresión de un programa teo-político de gobierno. 
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rando mediante a culto la continuidad y legitimidad del reinado. 
Estos ritos se inscriben en- el marco de una configuración cultural del 
tiempo y un mantenimiento de su curso conforme a ella. Normal- 

mente, los ritos suponen una configuración cia deal tiempo. Pero 

aquí, en el plano de la alta política, domina el elemento lineal. Sin: 
duda el rito como tal se efectúa una y otra vez, y es por eso un ele- 

mento del retorno y la renovación cíclica. Pero se concentra en una 
serie lineal, y presenta a la consciencia el tiempo como sucesión lineal 
de reyes. Un rito parecido del tiempo lineal existía también en la anti- 
gua ] Roma. El día 15 de septiembre de cada año, dies natalis del templo 
de Júpiter Capitolino, un funcionario del Estado romano clavaba un 
j clavo, el clavis annalis, en el muro del templo”. Con esta. acción se cele- 

-braba y se hacía visible el tiempo en su aspecto lineal, irreversible. El 
número de clavos ya. clavados indicaba cuántos años habían transcu- 

rrido desde la fundación del templo, igual que la lista de reyes indi- . 
- caba cuántos reyes habían gobernado desde Menes; y en ambos casos 
esta marcación y visualización del tiempo lineal era un asunto estatal 
de gran significado político. Gon ello, el Estádo se mostraba y confir- 

maba como garante y generador de la estabilidad [El tiempo lineal, el 
tiempo como duración y continuidad, es una construcción cultural, y 
el Estado es su institucionalización. 


ESTADO Y TIEMPO 


La representación de la continuidad implica la ausencia de interrup- 
ciones, cambios profundos y <dark ages». Por eso, el egipcio de épo- 
cas tardías no veía las pirámides como testimonios de una «edad 
heroica» y obras de gigantes, titanes o cíclopes, sino que las incluía 
en su propia época, que se extendía lejos en el pasado, su pasado. 
Posiblemente, las listas de reyes surgieran de un interés «anticua- 
rio» por el pasado que empezó a despertarse en el Reino Nuevo. 
Estas listas serían entonces compilaciones posteriores de anales, un 
género tan antiguo como el Estado mismo, y que muestra cuán estre- 
chamente relacionados están el Estado y el tiempo: el Estado como el 
garante, el generador y la institucionalización de la permanencia y la 
continuidad. 


23 Cfr. J.Z. Smith en Bender/Wellbery, Chronotypes, 67. 
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El Estado domina el tiempo y el espacio, y la invención del calen- 
dario y el cómputo anual fue una de las primeras medidas civilizado- 
ras. El tiempo, que de ese modo queda codificado, no tiene ninguna 
significación especial. Precisamente por eso debe ser registrado. En 
otro caso quedaría en la memoria, como los mitos, que hablan del 
tiempo verdaderamente importante, el de las grandes mutaciones y 
las fundaciones. La continuidad, construida mediante los anales y las 
listas de reyes obtenidas de aquéllos, no tiene ninguna significación 
comparable a la de los mitos, ni tampoco cualidades narrativas. En - 
Egipto no hay —hasta ciertos inicios relativamente tardíos y aun así 
sólo rudimentarios— ninguna forma de narración histórica retros= 
pectiva**. Sólo muy raros puntos de viraje son como tales objeto de 
recuerdo cultural. Entre ellos, por ejemplo, el giro :hacia el Estado, > 
el cambio a la construcción de piedra, el paso a la dinastía V, que a 
todas luces constituye un corte en la comprensión de la realeza yun 
cambio en la estructura de su legitimación, la transición al Reino. 
Medio después de una época de «caos», la invasión de los hicsos; el 


24 Para toda esta cuestión es imprescindible: Redford, Pharaonic King-Lists. ` 
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EL PROPIETARIO DE UNA TUMBA HACE UNA OFRENDA A LOS REYES 
DEL PASADO 
_ Tebas, Tumba 359 (hacia 1209 a.C.) A 
(FUENTE: H. BONNET, BILDERATLAS ZUR EGYPTISCHEN RELIGIONSGESCHICHTE, * 
LEIPZIG,'1924, FIG. 66) 


regreso a la tradición después de la época de Amarna y el paso de la 

` dinastía XIX a la XX. Pero no hay crónicas que se remonten al pasado, 

como las que conocemos, por ejemplo, en Mesopotamia”. Los egip- 

. cios tenían relativamente pocos compromisos con su pasado, a pesar 

, de que el mismo se les manifestaba por doquier en forma de monu- 

mentos y les era cronológicamente accesible con los instrumentos de 
los anales y las listas de reyes. | da 

| Éste es un aspecto típico de lá permanencia yla continuidad 

construidas por el Estado. Una consciencia histórica en sentido 

| propio y un interés por el pasado brotando de ella sólo se dan 


25 AK. Grayson, <Histories and Historians in the Anciente Near East», en Orientalia, 
49, 1980, 140-194; del mismo autor, Assyrian and. Babylonian Chronicles. Texts from l 
Cuneiform Sources 5, Locust Valley, 1970; J.-J. Glassner, Chroniques mésopotamiennes, 
Les Belles Lettres, París; 1993. i ` ` 
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cuando la continuidad es perturbada y se padecen rupturas. Una 
ruptura de esta clase supuso, por ejemplo, el ocaso del mundo 
sumerio con la dinastía de Akad, que significó el ocaso para Meso- 
potamia («maldición de Agade>"”), y más tarde, y en una medida 
mucho mayor, el exilio babilónico para Israel o las guerras médicas 
para Grecia. Las historia egipcia está llena de tales rupturas: el 
colapso del Reino Antiguo y el Primer Período Intermedio, el 
Segundo Período Intermedio y la dominación de los hicsos, la revo- 
lución monoteísta de la época de Ámarna, la institución de un 
Estado teocrático en la dinastía XXI, todos éstos fueron graves tras- 
tornos del orden tradicional que podrían haber dado ocasión a una 
recapitulación del pasado, aunque fuese mínima. Pero en vano bus- 
caremos algo así en Egipto descontando unos pocos intentos. Ni el 
Estado ni la cultura egipcios estaban interesados en que existiera 
una consciencia de estas discontinuidades y pudiera admitirse la 
idea de un final desde el cual narrar el pasado. 


26 A. Falkenstein, <Fluch über Akkade», en Zeitschrift für Assyriologie 57 (NF 23), 1965, 
43 ss. . ha 


PARTE PRIMERA 


Protohistoria y Reino Antiguo: 
Estado y tiempo 


. PALETA DEL REY NARMER 
(FUENTE: B.J. KEMP, ANCIENT EGYPT. ANATOMY OF A CIVILIZATION, 
CAMBRIDGE, 1989, FIG. 12; ED. CAST.: EL ANTIGUO EGIPTO. 
ANATOMÍA DE UNA CIVILIZACIÓN, EDITORIAL CRÍTICA, 1998) 


4.0 - EGIPTO 


REA o 
ALEJANDRÍA 7 É Tell orar 
- 


EY NARA 


Sal 
E 7 : A 
se ilendes e 
E ys ERNBtana, 
WADI i Bubastis úl 
NATRUN”" E 
, Abu Ghalf e 
| Gizeh $ Es 
QATTARA Saagaras O, 
Dahshut 2 


Qasr ak Sag Ra a a 
paat a i p 4h, LESANA 
; -o r ESAS 
7 AX ESOS X 


FAYUM ` `i Kahun A 


BAHARIYA 
Hermópolis: Y, 
j: 
OASIS DE FARAFRA 
GASISDE ioo, 
DAJLA Sene" i Hf 
- OASIS DE ¥% 


lo: 


KHARGA 


altura superior a los 400 m FZZ 3 
laltura superior a los 700 m BEA i 


f£ Kom Ombos 


Asuán 


MAPA DE LA ZONA SEPTENTRIONAL DEL VALLE DEL NILO 
FUENTE: B.J. KEMP, ANCIENT EGYPT. ANATOMY OF A CIVILIZATION, 
CAMBRIDGE, 1989, FIG. 1 [ED. CAST.: EL ANTIGUO EGIPTO. 
ANATOMÍA DE UNA CIVILIZACIÓN, EDITORIAL CRÍTICA, 1998] 


1. LOS COMIENZOS 


«Profundo es el pozo del pasado. ¿No habría que llamarlo insonda- 
ble?>. Con esta frase comienza el «Preludio» de Thomas Mann a la 
tetralogía de José. Este texto impresionante nos indica de forma insupe-. 
rable que la pregunta por los comienzos nos conduce fácilmente por 
una galería que parece no tener fin. Por mucho que avance la investiga- 
ción, los comienzos no dejarán de ocultarse tras sus resultados, pues 
siempre habrá otros hechos precursores y otros comienzos que esperan 
- ser descubiertos. Habría entonces que prescindir de la pregunta por los 
comienzos por ociosa y empezar en algun punto. Pero, en el caso de 
Egipto, esto es distinto. Aquí la pregunta por los comienzos, bien plan- 
teada, encuentra una respuesta clara e inequívoca. Plantearla correcta- 
mente significa saber por qué se pregunta, es decir, los comienzos por los 
que se pregunta. Aquí preguntamos no por los comienzos de la coloniza- 
ción humana del valle del Nilo, sino por los comienzos de la cultura faraó- 
nica y del Estado egipcio. A este nuestro propósito quisiéramos plantear la 
pregunta por los comienzos del Estado faraónico atendiendo separada- 
mente a las huellas, los mensajes y los recuerdos. 


HUELLAS 


Cuando dirigimos la pregunta por los comienzos a las huellas, se puede 
responder de manera unívoca: Nagada. Con la palabra Nagáda, un 
yacimiento arqueológico en el Alto Egipto, es designada una de las dis- 
tintas culturas que existieron en el valle del Nilo en el 1V milenio, per- 
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tenecientes a la protohistoria tardía o período calcolítico. Esta cultura 
se distingue por sti carácter distintivo y expansivo. Se destaca claramente 
entre las demás, a las que se sobrepone y reemplaza pujante en el curso - 

de varios siglos. Finalmente, este proceso de unificación cultural o 
<nagadización> de Egipto desemboca en 1 la unión por, en el naci- 
miento del Estado. 

Todo examen que queramos hacer del proceso de «naqgadiza- 
ción> de Egipto en la protohistoria. tardía debe guiarse por dos 
preguntas. Primera: ¿cómo hay que representarse la pluralidad pre- 
via al proceso de unificación y de unión?; es decir: ¿cómo son de 
distintas e independientes las culturas frente a la cultura Nagada 1, * 
que poco a poco las desaloja?, ¿cómo se expresa arqueológicamente 
esta pluralidad y diversidad”; esta pregunta está conectada con la 
cuestión de las posibles raíces protohistóricas del dualismo norte- ' 
sur, que caracteriza al simbolismo de la cultura faraónica histórica. 
Y segunda: ¿cómo se puede interpretar étnica, política y cultural- . 
mente el proceso de expansión de la cultura Dens (la os nad 
ción» del valle y el delta del Nilo)? : 

Comencemos por la primera pregunta, la relativa a la pluralidad 
de las culturas, que constituyen distintos focos del proceso de unifi- 
cación. Presentaremos primero una sinopsis de estas culturas.y sus 
yacimientos más importantes "7 (véase cuadro página 43). 

Sin duda es posible responder a la pregunta por el comienzo, 
pero no se puede negar que Nagada tiene a su vez una prehistoria. 
Debemos intentar examinar esta prehistoria sin desorientarnos. 
Desarrollada en medio del Alto Egipto, la cultura de Naqada en su 
fase más temprana, convive con toda una serie de yacimientos de 
otras culturas en el valle del Nilo, lo que suscita la pregunta de si la 
cultura de Nagada podría proceder de ellas o hay que considerarla 
una inmigración. Cuando desde la cultura de Naqada miramos hacia 
atrás buscando culturas precursoras y orígenes, acabamos mirando al 
Bajo Egipto. La más afín a la cultura Nagada es la cultura tasiense, 
más antigua. Ésta se encuentra mucho más cerca de los yacimientos 
del Bajo Egipto que la cultura Badari, de la misma época, cuyas rela- | 
ciones señalan a Nubia. | 


.27 Una buena exposición sobre la historia de la investigación de las épocas pre y pro- 
tohistórica de Egipto es el libro de Michael A. Hoffman Egypt before 1 the Pharaohs. The, 
Prehistoric Foundations of Egyptian Civilization, 2.? ed., Austin, 1991 (con muy extensa ` 
bibliografía). 


ED OTYELA 1/1.LOS COMIENZOS 43 
: 7 Norte 
> Delta = Merimde - Buto i 
l (5200-4700) desde 3500 ` 
Minschat 
` desde 3300 
Egipto l © Madi 
Medio | ' desde 3500 
norte ` Fayum El Omari A e El Omari B 
(5300-4700) (4200-3900) desde 3500 | 
Abusir 
el Melek 
desde 3300 


Egipto | Tasiense 
Medio ¡[| Badari A BadariB 
(6100-4500) ` (4500-4000) 


Alto Naqada 1 Naqada uoo y Nagada 111 - 


Egipto | | (4500-3900) (3900-3300) o (3300-3100) 
norte f E T 


Alto . Hieracómpolis 
Egipto (desde 3500) 

sur l l 
Tiempo BBOO 5000 4500 i 4000 3500 3300 


+ ¿Qué interés específico tienen estos testimonios arqueológicos 
para la historia del sentido? Estos testimonios tienen relación con la 
cuestión del origen y significado del marcado dualismo norte-sur que . 
caracteriza a la cultura faraónica y su concepto de sí misma. Este dua- 
lismo llega tan lejos, que en toda referencia a Egipto se hablaba siem- 
pre de las «dos tierras», y toda ascensión al trono era celebrada como 
unión de las mismas. Incluso el nombre hebreo de Egipto, Mizraim, 
es un nombre dual. Cuando nos preguntamos por los orígenes del 
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Estado faraónico, lo hacemos también por el origen y el significado de 
este dualismo norte-sur. También la cultura mesopotámica está mar- 
cada por un dualismo norte-sur. Pero aquí nunca ha habido dudas 
sobre su origen y significado. En los primeros tiempos está étnica- 
mente condicionada por los sumerios en el sur, y por los semíticos 
acadios en el norte. Más tarde, una vez que los sumerios desaparecen 
como grupo étnicamente identificable y los semitas dominan el terri- 
torio, la contraposición norte-sur adquiere una significación política 
con los asirios en el norte, y los babilonios en el sur. Nada compara- 
ble se observa en Egipto en tiempos históricos. No hay límites, ni 
étnicos ni políticos, entre el Alto y el Bajo Egipto, más allá de los 
períodos intermedios. Á veces leemos en textos egipcios que las gentes 
del norte y del sur no pueden entenderse”. Pero ello puede deberse a 
que hablan dialectos distintos, no lenguas distintas. Gomo en las épo- 
cas históricas la contraposición norte-sur no encuentra ningún 
apoyo, es fácil sospechar que esta contraposición procede de la proto- 
historia. De ahí que antes se supusiera que el dualismo norte-sur en el 
simbolismo político de Egipto procede directamente de la protohis- 
- toria. Las culturas del norte (Merimde, Buto, Ma'adi, Omari, Wadi 
Digla, Fayum A) y del sur (Tasa, Badari, Naqada I1) eran daade 
en dos grandes bloques culturales, ambos separados por un Egipto 
medio vacío de yacimientos, que en el fondo constituían dos culturas 
opuestas, una del norte y otra de sur, la del norte, vinculada al Pró- 
. ximo Oriente, y la del sur, vinculada a África. Estas culturas fueron 
contrastadas incluso antropológicamente. Las gentes del delta eran de, 
constitución fuerte, las de Naqada más gráciles”. O las del delta eran 
európidas, y las de Nagada camitas*”. Los habitantes del Bajo Egipto $ 


eran agricultores sedentarios, y los del Alto Egipto nómadas y cazado- 


28 <No hay ningún hablarite de idiomas extranjeros que pueda explicar (tu pálabreo). 
Es como la conversación entre un habitante del delta y un hombre de Elefantina»: 
P. Anastasi 1 28,6, cfr. Hans Werner Fischer-Elfert, Die Satirische Streitschrift des Papyrus 
Anastasi I: Übersetzung und Kommentar, Äg. Abh. 44, Wiesbaden, 1986, 238, 242 (q). i 

29 W. Kaiser, «Zum veränderten Bild von der Entstehung des gesamtägyptischen Staa- 
tes», en MDAIK 46, 1990, 263-299, con referencia en 290 nm 21ra Müller, Die 
anthropologischen Ergebnisse. des vorgeschichtlichen Friedhofs von Abusir el 

. Meleq, 263 y ss., y Petrie, Tarkhan, 11, I5 ss. 

g0 W. Heick, Politische Gegensätze im Alten Ägypten. HÄB 23, Hildesheim, 1986, Y. 29 
W. Kaiser, «Zum veränderten Bild von der Entstehung des gesamtägyptischen Staa- 
tes>, en MDAIK 46, 1990, 263-299, con referencia en 290 n.21 a Müller, Die - 
anthropologischen Ergebnisse des vorgeschichtlichen Friedhofs von Abusir el 
Meleq, 263 ss., y Petrie, Tarkhan, II, 15 ss. . 
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res. Incluso se han propuesto diferencias etnopsicológicas. Las gentes 
del delta eran fóbicas; se protegían contra sus temores por medio de 
cultos en los que podían dominar y aplacar «los temores primitivos 
del pasado, materializados en figuras demasiado numinosas>», a través 
de la adoración”. En este período fue proyectada toda una serie de 
dualismos y dicotomías, y así pudo luego explicarse la fundación del 
Estado como la unificación de dos reinos distintos tras la conquista 
violenta de uno por otro, e interpretarse la idea del doble reino como 
un recuerdo, mantenido vivo hasta el final de la cultura egipcia, de 
esta dualidad original. Incluso se ha visto una demostración de esta 
hipótesis en la asociación del pájaro llamado frailecillo a los poblado- 
res del delta. Con el signo de este pueblo se escribe la palabra rhjjt, que 
significa <pueblo, súbditos>. En la lengua egipcia, esta palabra 
guarda correspondencia con otra palabra, pt, que por.razones incom- 
prensibles se traduce por <patricios>. Los pobladores del delta 
serían, pues, en el doble reino unido, la plebe, y los victoriosos seño- 
res de Nagada, los patricios. Esto es pura fantasía, y si algo podemos 
afirmar con seguridad sobre la construcción social del reino faraó- 
nico, es que no hubo estructuras gentilicias y estamentales. 
Posteriormente se ha desarrollado una serie de nuevos enfoques 
que cuestionan esta imagen simple de una dicotomía norte-sur. 
Recientes hallazgos arqueológicos han mostrado que el proceso de | 
unificación cultural se produjo mucho tiempo antes que el de uni- 
ficación política*”. Es decir: la unificación de los reinos se efectuó 
en un espacio ya culturalmente homogéneo. En Buto, el nivel 
Nagada IId aparece ya en el estrato 11. Entre los estratos I y II no 
hay ningún horizonte de destrucción. Todo indica que la cultura 
Nagada penetró aquí pacíficamente”. El yacimiento de Minshat, al 
este del delta, pertenece ya completamente a la fase Nagada**. Si 
alguna vez hubo un dualismo cultural, fue en una época muy ante- 
rior a la de la unificación de los reinos. Si la unidad política estuvo 
precedida de conflictos, éstos no se produjeron entre los represen- 


31 bid. 
32 W. Kaiser ha sido el primero que ha demostrado este hecho en una serie de revela- 
dores artículos, cfr. el último de ellos: «Zur Entstehung», MDAIK 46, 1990, 287- 


299- 
33 Th. v. d. Way, Untersuchungen zur Spátuor- und Frühgeschichte Unterágyptens, SAGA 8, Heidel- 


. berg, 1993. 
34 K. Kroeper, D. Wildung, Minschat Abu Omar. Münchner Ostdelta Expedition, Vorbericht 


1978-1984, 1985. 
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CERÁMICA DECORADA DE LA ÉPOCA DE NAQADA I- i 
(FUENTE: H. MÜLLER-KARPE, HANDB UCH DER VORGESCHICHTE II, 
MÚNICH, 1968, LÁM. 18) 


tantes de la cultura Naqada í otros grupos, sino entre grupos nago- 
dienses. 

La cultura Naqada aparece ya en el and I de forma expansiva; y al 
final de esta fase empieza a extenderse a los yacimientos de Badari en 
el norte y en el sur para finalmente abarcar todo el territorio com- 
prendido entre la primera catarata y Assiut, y quizá constituir tam- 
bién la primera cultura uniformizadora: del Alto Egipto*. 


35 W. Kaiser, «Zur Súdausdehnung der vorgeschichtlichen Deltakulturen und zur 
frühen Entwicklung Oberágyptens», en MDAIK 39, 1985, 85 s. Cfr. también J. 
Seeher, «Gedanken zur Rolle Unterágyptens bei der da des Pharaonen- 
reichs>, en MDAIK 47, 1991, 313 ss. 
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Los prehistoriadores tienden a correlacionar las formaciones 
arqueológicas y las étnicas. Las formaciones arqueológicas, es decir, 
las <culturas>, son conjuntos con características distintivas de arte- 
factos que son leídos como indicios de identidades étnicas. 
<«Badari> y <Nagada 1> designan, pues, no únicamente estilos en 
cerámica, en útiles de piedra, etc., sino también grupos distintos. La 
mezcla de <estilos> permite concluir que hubo relaciones comer- 
ciales, y su superposición, que hubo conquista. Desde esta perspec- 
tiva la extensión de la cultura Naqada puede interpretarse como la 
historia de una conquista y un sometimiento paulatinos de sectores 
cada vez mayores del valle del Nilo que, a finales de N agada I, tiene 
| bajo control a todo el Alto Egipto y, con Nagada Ile, alcanza la 
punta sur del delta, para, en IId, avanzar hasta el Mediterráneo y la 
frontera oriental del delta. La cuestión es si esta correlación de for- 
maciones étnicas y arqueológicas es admisible, ya que también puede 
interpretarse de una manera completamente distinta. Quizá se trate 
“aquí menos de movimientos de migración y superposición que de 
“un comercio de cerámicas y otros bienes culturales de la región de 
Nagada que se amplía cada vez más, esto es, de redes económicas y la. 
formación de un monopolio. En lugar de un proceso de extensión 
cultural se trataría de un proceso de especialización, profesionaliza- 
ción e instrumentalización de la producción de cerámica que 
empieza en el Alto Egipto y desde allí se propaga, y en el que la 
región en torno a Abidos (<Naqgada») tenía una ventaja decisiva: 
una estructura social más desarrollada?*. 

Antes se había interpretado la oposición entre el Bajo y el Alto Egipto 
la mayoría de las veces como oposición de dos formas de vida: cazadores 
nómadas en el sur, agricultores sedentarios en el norte. Hoy sabemos 
que también los representantes de la cultura Nagada eran campesinos y 
ganaderos sedentarios. Pero entre ellos se formó una <leisure-class>, una 
_ capa de señores que se dedica a la caza como una actividad prestigiosa. 

Los hombres de la cultura Naqada vivían ya en una sociedad estra- 
tificada, con una elite que hacía alos demás hombres trabajar para 
ellos y pudo desarrollar grandes redes comerciales para cubrir sus 


36 Es la idea que defiende Christiana Köhler en su tesis doctoral, presentada en Hei- 
delberg, Tell el-Faracin-Buto: Die Keramik der Schichten 111-V1, Untersuchungen zur Töpfereiproduk- 
tion einer frühen Siedlung des Nildeltas, 1993; cfr., de la misma autora, «The State of Rese- 
arch on Late Predynastic Egypt: New Evidence for the Development of the 

" Pharaonic State?, en GM 147, 1995, 79-92. . ; 
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necesidades de bienes de lujo por medio de su importación desde 
lugares lejanos. Una sociedad elitaria no sólo tiene necesidad de 
bienes de lujo, sino también de semántica. N ecesita signos y símbolos 
de status que manifiesten claramente su pertenencia a una clase y su 
pretensión de dominio, imágenes que expresan su poder, así como 
mitos y poderes que legitimen sus objetivos y sus ideas políticas. 
Estas imágenes se manifiestan sobre todo en los géneros de obje- 
tos de la cultura cotidiana: cerámica, paletas, mangos de cuchillos, 
cabezas de mazas, peines. No es sorprendente que estos objetos 
empiecen ahora a eo mucho más 5 de los del resto de las for- 


maciones culturales del norte?” 


MENSAJES: LA SEMÁNTICA FUNDACIONAL DE LA ÉPOCA 
DE LA UNIFICACIÓN 


La paulatina aparición de la historia y su expresión en palabras e 
imágenes en el seno de la cultura Naqada y en su mundo de imágenes 
es un proceso fascinante. Aquí cabe hablar de un «despertar de la 
historia», de una consciencia de la historia que, con todo, se refiere - 
no al pasado, sino al presente. En estas imágenes se anuncia cada vez 
más claramente la intención de fijar acontecimientos históricos. La 
evolución culmina en una forma de analística hecha de imágenes que - 
más tarde irá desapareciendo. El arte egipcio. .nunca volvería a mirar 
la historia de una manera tan cercana. 

La cultura Nagada se caracteriza ya en su estadio más temprano 
(Nagada 1) por su notable abundancia de imágenes, que la hace con- 
trastar llamativamente con las culturas prehistóricas más antiguas del 
valle del Nilo. Las vasijas pintadas de blanco de la cultura Nagada 1 

- desarrollan un programa de imágenes que:a todas luces trasciende las 
funciones puramente decorativas y ofrece una representación de cier- 
tos dominios centrales de la semántica cultural. La cerámica es así 
aprovechada como medio material de una memoria gráfica en el que 


37 <El deseo que el hombre ha tenido desde tiempos primitivos de materiales con los 
que hacerse la vida más fácil, así como de cosas que la «embellezcan» (uno de 
cuyos fines principales es el de acentuar el efecto que pueda causar sobre sus seme- 
jantes), dio origen a un comercio cada vez más extenso, no limitado al viaje de una 
aldea a otra, sino de un centro a otro, en parte recorriendo grandes distancias, » 


(Helck, Gegensätze, 4 s.). 
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se continúan las pinturas rupestres. Los temas que admiten una cone- 
xión con acontecimientos históricos aparecen por primera vez en la 
época Naqada IIc, concretamente en la tumba decorada de un jefe o 
cabecilla de Hieracómpolis™. Se trata de la repr esentación más tem 
prana del motivo de la muerte de los enemigos, que unas generacio- 
nes después reaparece en la paleta de afeites de un rey, Narmer, en su 
forma canónica, conservada hasta el final de la historia faraónica. La 
ideología del jefe de Hier acómpolis marca a la semántica política del 
primitivo Estado. 

La tumba decorada de Hieracómpolis aún no muestra señales de 
` verdadera escritura. Por eso no podemos decir con seguridad si aquel 
jefe poseía ya el título de «Horus», la forma más antigua del título 
real egipcio, con cuya primera aparición se puede fijar el comienzo 
del Estado egipcio. Pero esta hipótesis está muy cerca de la realidad. 

. Hieracómpolis significa <ciudad del halcón>»; así llamaron los grie- 
gos a la ciudad del dios halcón Horus, que según la concepción egip- 
cia se encarna en todo rey. Recientes excavaciones se han acercado 
mucho a la primera aparición de este título muy cerca temporal- 
mente de la tumba decorada de Hieracómpolis. En las tumbas de la 
elitaria necrópolis «U> de Naqada se han encontrado marcas de 
cerámica con nombres de jefes que tienen ya antepuesto el signo del 
halcón que los designa como gobernantes. 

Hieracómpolis es también el lugar donde fue hallado el monu- 
mento más importante que nos ha transmitido un, o quizá el, aconte- 
cimiento decisivo de la época de la unificación entendido como un 
«mensaje». La monumental paleta de afeites que un rey llamado 

Narmer hizo colocar en el templo de Horus de Hieracómpolis se 
cuenta entre un gran grupo de objetos que en esta época temprana 
fueron- utilizados como portadores de los nuevos mensajes. Posterior- 
mente el Estado desarrollaría bien pronto géneros propios de monu- 
mentos que servirían para:la representación del poder político y la 
perpetuación de las acciones históricas. Pero primero encontramos 
los mensajes del Estado naciente en medios tradicionales, como la 
cerámica y los grabados rupestres, así como en obj etos próximos a la 
esfera real, como paletas de afeites y armas, especialmente cabezas de 

-. mazas. La función de estas imágenes llega manifiestamente más allá de 


38 Humphrey Case/Joan Crowfoot Payne, «Tomb 100: the Decorated Tomb at Hiera- 
conpolis», en JE 48, 1962, 5-18. - 
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la mera decoración, y hay que relacionarla con el deseo de registrar las 
acciones y acontecimientos revolucionarios de la época de la unifica- 
ción a la vez que interpretarlos y perpetuar su significación. Época, 
acción e historia debían hacerse visibles. Para ello era necesaria la 
escritura. Pues sólo con la adición de signos identificadores que nom- 
braran los lugares y los protagonistas podían los acontecimientos que- 
dar reproducidos en su carácter único. Seguramente no se trataba de 
salvarlos del olvido, sino de «publicarlos», es.decir, de hacerlos visi- 
bles. El que la paleta de Narmer estuviera expuesta en un templo, 
quedando así visible sólo para unos pocos, no significa nada. El 
“mundo de los dioses constituía un público, y especialmente para ellos 
debía el acontecimiento quedar registrado. El mundo de sentido 
entonces naciente impulsaba a la simbolización visible. Aquí hemos 
escogido la paleta de Narmer como ejemplo de esta temprana necesi- 
dad de registrar la historia. 

El nombre del rey <«Narmer> se encuentra en ambas caras de la 
paleta entre dos bucráneos, inscrito en el jeroglífico para <«palacio>, 
que funciona como signo de dominio. La cara anterior, identificada | 
como tal por la cavidad redonda, está dividida en tres registros. El 
central, que es el mayor, muestra dos <panteras con cuello de ser- 
piente>, cuyos cuellos enlazados son un claro símbolo de la unión 
del Alto y el Bajo Egipto. En el campo inferior se ve un toro que pisa 
con sus pezuñas a un enemigo, y con sus astas destruye una ciudad. 
El toro es, como el halcón y el león, uno de los símbolos básicos del . 
poder faraónico. Los dos bucráneos interpretados como «cabezas de 
Hathor> en la parte superior flanquean el nombre del rey. Los 
acontecimientos representados en los dos campos inferiores de la 
cara anterior no están individualizados por jeroglíficos. No podemos 
decir si las imágenes se refieren a acontecimientos históricos únicos 
oa aspectos de la realidad que siempre se repiten. 

El campo superior, en cambio, contiene varios signos jeroglíficos, 
Vemos al rey «Narmer>, cuyo nombre aparece escrito a la derecha de 
su cabeza, con la <corona roja» del Bajo Egipto, avanzando en pro- 
cesión solemne hacia la derecha, seguido de una figura que lleva unas 
sandalias y cuyo título aparece escrito con una rosa de la diosa de la 
escritura Seshat, por lo que se supone que significa «escriba>?*, 


39 Erich Winter, «Wer steht hinter Narmer?>, en Zwischen den beiden Ewigkeiten, Festschrift 
Gertrud Thausing, Viena, s.a, 279-290: 
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‘Sobre él se encuentra un cuadrado que, por el signo en él inscrito, se 
identifica como una estancia para vestirse. Al rey le precede un hom- 
bre con largos cabellos, que los signos tt lo identifican como visir. A 
la cabeza de la procesión avanzan cuatro pequeñas figuras portadoras 
de cuatro estandartes que son símbolos del poderío del rey. Estos 
cuatro estandartes aparecen en el inventario clásico de símbolos del 

poder faraónico, y más tarde serán conocidos con el nombre de 
«seguidores de Horus». El destino de la comitiva real la constituyen 

diez figuras decapitadas extendidas sobre el suelo a las que se ha colo- 
cado la cabeza entre los pies. Sobre ellas se ve un barco y escuetos sig- 
nos de escritura. Los signos delante del barco pueden leerse como 
<Gran Puerta>, y referirse posiblemente al escenario de lo que 
acontece. Sobre el barco se ve un halcón con un arpón (¿<«Horus se 
-ha apoderado del nomo del Arpón>?). La escena entera muestra 

pues, al rey pasando revista a los cadáveres de los enemigos ejecutados 

(no caídos). 

La cara posterior muestra, en el registro principal, al rey con la 
corona blanca del Alto Egipto agarrando con la mano izquierda por 
los cabellos a un enemigo arrodillado mientras le golpea con la dere- 
cha. Esta escena quedó fijada para la posteridad como un pictograma 
del rey victorioso, y adornó hasta el final de la historia faraónica 
sobre todo los muros exteriores de los pilonos de los templos. Junto 
al enemigo hay dos signos jeroglíficos que se pueden interpretar, o 
bien ideográficamente como el lago del Arpón, el nomo del Arpón u 
otra cosa parecida, o bien fonéticamente como <Wash>», que sería 
entonces un nombre propio, el del enemigo arrodillado. Arriba a la 
derecha, sobre el enemigo y ante el rey hay una compleja representa- 
ción que debe entenderse como algo intermedio entre imagen y 
escritura. Un halcón posado sobre una planta de papiro con seis flo- 
: res sujeta con una pata un cabo que está fijado a una cabeza. Esta 
cabeza sobresale del trozo de tierra en el que crece la planta de 
papiro, y en cierto modo lo personifica. La escena puede leerse 
como «El halcón (el rey o el dios) ha sometido al país del papiro 
(= el delta, o el Bajo Egipto)>. Quizá el número seis tiene también 
su significado: <y ha hecho seis mil prisioneros», o'algo parecido. 
En el campo inferior se ve a dos enemigos estos: los jeroglíficos se 

interpretan como «Sais». E 

Sea cual sea la interpretación que se quiera hacer de las represen- 
taciones, su referencia histórica es inequívoca. Cuatro de los cinco 
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campos muestran la violencia mortal del rey. El mensaje que estas 
escenas quieren transmitir es ante todo una noticia de guerra, vio- 
lencia, muerte y sometimiento. No se pretende aquí servir a la paz, 
sino mostrar un conflicto mortal: no se relatan procesos de larga 
duración, sino un contecimiento único en el espacio y en el tiempo. 
El acontecimiento es una victoria del sur sobre el norte. El rey ciñe 
ya las dos coronas del doble reino unido. Ya no es el cabecilla-Horus 
de un Estado Nagada, sino el rey de un reino unificado por la fuerza. 

En ambas caras de la paleta de Narmer aparece el signo de la ciu- 
dad fortificada asociado a los enemigos derrotados; en la anterior 
como imagen, y en la posterior como signo de escritura y determina- 
tivo de Sais. Narmer no lucha contra tribus, sino contra adversarios 
sedentarios, civilizados, que habitan ciudades fortificadas o ciudade- 
las. Este aspecto de las luchas por la unificación viene expresado más 
claramente en otra paleta de esta misma época. Se puede imaginar 
que, en este nivel de desarrollo cultural y político en Egipto, también 
se habría podido llegar a una confederación de Estados, como en la | 
Mesopotamia de esta misma época. 

Mesopotamia y Egipto, los Estados más T de la historia de la 
humanidad, de cuya construcción y funcionamiento tenemos infor- 
mación por fuentes escritas, representan las dos formas que puede 
tomar el proceso de formación de un Estado: la confederación y el 
Estado territorial. Que estas dos direcciones no sólo implican vías polí- 
ticas y económicas distintas, sino también semánticas, es algo que 
puede evidenciarse de manera bien directa. Las confederaciones de 
Estados tienden a la formación de semánticas fuertemente competiti- 
vas, de lo cual las ciudades griegas de la época arcaica y clásica, así como 
las ciudades-estado del Renacimiento italiano, pr oporcionan ejemplos 
bien conocidos. Los Estados territoriales, en cambio, producen una 
semántica integradora y cooperativa, de lo cual son ejemplos caracterís- : 
ticos, además de Egipto, la China confuciana. En ambos casos aparece 
una semántica integradora especialmente pronunciada en el fondo de 
una fase previa con pequeños Estados rivales: en China, la <época de 
los reinos en conflicto»; en Egipto, la fase de los cahecillas rivales. En 
Mesopotamia, en cambio, la fase de las ciudades-estado rivales se pro- 
longa hasta la época de máximo desarrollo cultural de la escritura, y 


determina la semántica cultural de una forma decisiva?”. 


40 Cfr. Bruce H. Tea Early Civilizations. Ancient Egypt in context, El Cairo, 1993. 
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Los cabecillas rivales existentes en Nagada 111 residían en ciudades 
fortificadas, y la idea del enemigo, del combate, estaba asociada en el 
‘mundo de imágenes de esta época a la destrucción de una fortaleza. 
Investigaciones arqueológicas han demostrado también la existencia 
de fuertes muros de adobe con bastiones y puertas; se trata de forta- 
lezas o ciudadelas en las que la población podía refugiarse en caso de 
conflicto*. Unos dos mil años después, en el Tercer Período Inter- 
medio, Egipto ofrece la misma imagen política de sus asentamientos. 
Las ciudades están fortificadas, los conflictos siguen la pauta del ase- 
dio y la conquista, y los protagonistas son príncipes y reyes cuyos 
territorios son comparables a los de los cabecillas rivales de la época 
de Nagada. En el fondo de esta opción hay que ver el Estado territo- 
rial que se impone con violencia frente las ciudades. El Estado terri- 
torial egipcio, el primero de su tipo en la historia de la humanidad, 
no nace de pequeñas formas de organización en el orden político y 
social, sino que se impone con violencia frente al orden policéntrico 
` de las ciudades-estado. El Estado territorial del Egipto unificado 
produce un orden al destruir otro orden. Tal es en todo caso el 
<mensaje> de los monumentos. Este rasgo de exaltación de la vio- 
lencia en los mensajes halla también expresión en los nombres que . 
tienen estos primeros reyes: nombres como «Escorpión» y 
<Cobra»>; Narmer significa <siluro voraz», Hor-Aha significa 
«Horus guerrero», Den, <El que corta>, Djer «El que apresa> o 
-<El trampero>, Qa-a <El que tiene el brazo alzado (para gol- 
pear)> 42 Aún en la 11 dinastía, que adopta un principio. completa- 
mente distinto en los nombres reales, hay un rey <Sechem-ib>, que 
«significa <con corazón volento», la misma expresión que más tarde 
designará el antitipo de la forma y la formación de la mentalidad - 
i egipcia. Esta forma guerrera de representarse, incluso sanguinaria y 
exaltadora de la violencia, discrepa notablemente de la ideología 
expresa de la solidaridad y la cooperación que más tarde caracterizará 
a la mentalidad del Estado egipcio. El viraje al Estado se presenta . 
© como un viraje de la violencia al Derecho, de la competición a la 
l cooperación. La ética de la integración presenta en los textos poste- 
+. riores sólo se explica Do su contraste con aquel trasfondo histórico. 


41 Arqueológicamente demostrado en Hieracómpolis y en Elefantina. El concepto de 
- la ciudadela perviviría en la arquitectura de los templos. 


42 Cf. J. Vercoutter, L'Egypte et la vallée du Nil I, Des origines à si de l'Ancien Empire, París, 1992 a 
240. 


B4 EGIPTO 


RECUERDO: LA MITOMOTÓRICA DEL ESTADO EGIPCIO 


Anales y listas de reyes 


- En la memoria posteriormente codificada en anales y listas de reyes 
desaparece todo recuerdo de una fase en que existían varios reinos 
rivales. Pero este olvido se produce sólo en una época tardía en que, 
tras el ocaso del Reino Antiguo, o quizá también del Medio, se con- 
fecciona la lista oficial de reyes como construcción de la permanencia 
y la continuidad. Del Reino Antiguo hay, en cambio, un documento 
que, en sorprendente correspondencia con lo que transmiten huellas 
y mensajes, hace comenzar la historia del poder faraónico bastante 
tiempo antes de la dinastía 1. Este documento es la «Piedra de 
Palermo», así llamada por el lugar donde actualmente se halla el 
mayor de los fragmentos que se han conservado de este monumento. 
Se trata de una placa de basalto negro en la que estaban grabados los 
<«anales> de los reyes de la Primera Época y del Reino Antiguo, Sólo 
unos pocos restos se han conservado”. La lista retrocede más allá de la 
I dinastía de Manetón, y comienza con una serie de reyes que sólo 
ciñen la corona «roja», la corona que en la tradición posterior 
indica el dominio sobre el Bajo Egipto. No se puede comprobar si 
esta parte inicial de la lista también contiene reyes con la corona 
<blanca> del Alto Egipto. En todo caso se recoger al menos 25 reyes 
que precedieron a la I dinastía. El recuerdo aquí codificado llegaba 
bien lejos en la época protohistórica tardía. Excavaciones realizadas en 
los últimos decenios han permitido confirmar este recuerdo también 
en las huellas y los mensajes, y rellenarlo con nombres. Estos reyes 
han sido incluidos en la llamada «dinastía 0> (=: N aqada lc - Nagada 
III, ca. 3300-3100). l 

Del signo jeroglífico egipcio para «año» podemos deducir que en ` 
el Período arcaico los años eran contados mediánte unas incisiones en 
una panícula de palmera. Algo semejante a las claves annales en el tem- 
plo de Júpiter capitolino. “Pero los años no sólo eran contados, sino 
que además recibían un nombre referido a los acontecimientos más 
importantes producidos en ellos, siendo los únicos acontecimientos 
epónimos considerados los políticos, nunca acontecimientos natura- 
les. Hubo un año de la «Derrota del este» y un año de la «Escultura 


43 Cfr. Helck en LÄ tv, 652-684. 
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de Anubis>. Hubo también años que fueron identificados por múl- 
tiples acontecimientos. Los acontecimientos eran registrados aten- 
diendo ante todo a la economía estatal: para tener a la vista los plazos 
para el pago de los tributos, los rendimientos anuales y el plazo de 
almacenamiento de ciertos bienes, así como las condiciones para la 
planificación del futuro; y no, como en Heródoto, para salvar del 
olvido grandes gestas de la humanidad. Esto conviene subrayarlo por- 
que el concepto de «acontecimiento» quizá despierte falsas asociacio- 
nes. Los acontecimientos son de naturaleza predominantemente 
ritual. Casi siempre se trata de fiestas. Entendemos por aconteci- 
- miento un suceso que se sale de lo corriente. Pero aquí se trata de 
“acontecimientos que constituyen lo normal. do 

Estos acontecimientos fueron anotados en las «tabletas de los 
anales>, que cumplían una evidente doble función. Por una parte 
servían de etiquetas para recipientes de vino, aceite etc., esto es, para 
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fechar mercancías. Por otra parte mostraban también fechas impor- 
tantes de fiestas, acontecimientos y estados del Nilo, a modo de cró- 
nica rudimentaria, con fines de control y para tener a la vista plazos 
y términos largos en el tiempo. Es esta segunda función la que hacía 
reunir tales datos, conduciendo así a una especie de memoria analís- 
tica. Los acontecimientos que daban nombre a los años correspon- 
dían en gran medida a lo que también representaban las paletas de 
afeites en el sentido de un mensaje monumental. De ese. modo se 
encontró en la institución de la analística, que reunía datos anuales, 
una forma de trasladar «mensajes» a los «recuerdos». 

A diferencia de la piedra de Palermo, la tradición posterior de las 
listas de reyes,. que también Manetón sigue, hace comenzar la historia 
de los reinados con dioses y seres «gloriosos» (hemitheoi, en griego). A 
pesar de lo cual aparece aquí la figura del fundador del Estado con 
quien comienza la serie de los reyes faraónicos en sentido propio. 
Según este recuerdo, el gobierno de los reyes es, por una parte, tan 
antiguo como el mundo, y su comienzo fue observado por el propio 
Creador, y, por otra, es el comienzo de la historia, que pone fin a los : 
remotos tiempos míticos. La historia se puede definir, pues, de 
acuerdo con el modo egipcio de entenderla, comola extensión en el 
tiempo del gobierno real ejercido por los faraones, y no por seres divi- 
nos o semidivinos. Esta idea del comienzo de la historia se corresponde 
con la praxis científica moderna. El nombre que, las listas de reyes dan 
al fundador del reino es Meni, convertido por Manetón en el nombre 
` griego <Menes>», y mal entendido por Diodoro como <Mnevis> (que 
era el nombre del toro sagrado de Heliópolis). En las huellas y mensa- 
jes de aquella época no hay hasta ahora noticia de este nombre. Quizá 
se trate sólo de un recuerdo. En Diodoro aparece Mnevis/Menes no: 
sólo como fundador del Reino, sino también como legislador y civili- 
zador. La figura recordada de un fundador del Reino y héroe de la cul- 
tura parece surgir por primera vez en el Reino Medio o en el Nuevo, y 
“cobrar cada vez más importancia en la Época Baja. La frontera así tra- 
zada entre historia y protohistoria se vuelve: con el transcurso del 
tiempo cada vez más nítida. El sentido de esta figura del recuerdo está 

en que con ella se encontró un modelo al que siempre se podía retor- ' 

nar. La acción de Menes se podía repetir. En el recuerdo del 

comienzo, una comunidad se reafirma en sus fundamentos. Con la 

figura de Menes, el mundo de sentido egipcio adquiere algo de la 
estructur a resistente al tiempo de una religión instituida. 
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Si Menes es una figura del recuerdo, sobra la búsqueda de una 
correspondencia en huellas y mensajes. Por eso es también ocioso 
preguntarse si hay que identificarlo con Escorpión, Horus-Aha u 
otro rey de la Época arcaica. En su figura se supone que confluyen 
= varios de estos reyes históricos. 


- El mito de Horus y Seth. 


No TA un mito del nacimiento del Estado en sentido propio y 
estricto. Lo que hay es el mito de Horus y Seth, que supone ya el 
Estado, pero que narra una reorganización con un claro e impor- 
tante significado de fundación. El mito de Horus y Seth cifra la 
génesis del Estado en la superación de la violencia. El texto aquí 
fundamental es un capítulo del «Documento de la teología men- 
fita>, un gran bloque de basalto de la dinastía XXV que —como la 
«piedra de Palermo>— reproduce un modelo de papiro. Aún 
habremos de volver con más detenimiento sobre este monumento 
a propósito de la dinastía XXV. Pero el texto es también importante 
en el presente contexto porque contiene algo así como el mito de 
la <unificación>: 


[Geb or dd que la Enéada [los nueve da] se congregara, 
y separó a Horus y Seth, 

impidió que siguieran riñendo. 

Nombró a Seth rey njswt en el Alto Egipto, 

hasta el lugar en que él había nacido, en Sw. 

Y Geb nombró a Horus rey bjt en el Bajo Egipto, 

hasta el lugar en que su padre murió ahogado en Pést-t aW). 

Así quedó Horus en un sitió, 

y así quedó Seth en otro sitio, 

ellos 'se unían sobre” los dos países en Ajan. 


Éste es el límite entre las dos tierras. 


Malo era en opinión de Geb (o sea, Geb se arrepintió) 

que la parte de Horus fuera igual a la parte de Seth. 

“Entonces Geb dio a Horus la herencia de su padre, 

pues él es hijo de su hijo, su primogénito. 

Geb habla a la Enéada: te he destinado |Horus| como heredero * 


del trono. 
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Geb habla a la Enéada: para ti solo |Horusl la herencia. 

Geb-habla a la Enéada: pertenece a aquel heredero orust Mi 
herencia. 

Geb habla a la Enéada: pertenece al hijo de mi hijo ¡Horus! al 
chacal del Alto Egipto. i 

Geb habla a la Enéada: a uno que a el cuerpo Horus! Upuaut 
Geb habla a la Enéada: es un hijo que nació |Horusl en el natali- 


cio de Upuaut. 


Horus se levantó sobre el país 

él es el que unió este país. 

Llamado con el gran nombre de Tatenen 
Al sur de su muro, señor de Djet 

Los dos reinos mágicos crecieron sobe su cabeza 
"Ahí apareció Horus como rey njswt y bjt 

que unió los dos países en Jneb-hed¡ (Menfis) 

en el lugar en que las dos tierras fueron unidas. - 


Ocurrió que junco y papiro fueron colocados a la doble puerta de 
la casa de Ptah. 

Eso significa: Horus y Seth, que se avinieron y unieron, 
hermanándose para dejar de discutir E 

en cualquier lugar al que llegaran 

unidos en casa de Ptah, la balanza de las.dos tierras, 

en la a la tierra del Alto Egipto y la del Bajo Egipto habían sido 
pesadas**, 


` Primero hay que destacar que la disputa entre Horus y Seth se 
desarrolla en la forma de un litigio. La decisión la tiene Geb. La 
controversia entre los hermanos litigantes no se dirime, pues, porla 
fuerza, sino por el derecho. l 
Tras el primer arbitraje, el juicio es evidentemente revisado yo 
nuevamente dictado. Esto puede significar dos cosas: la división de la. 
historia en una fase de doble dominio de Horus y Seth y una fase de 
dominio único de Horus, o la acentuación del motivo del dominio 
único de Horus por negación expresa del doble dominio de los dos 
hermanos, que sólo se menciona para inmediatamente ser cancelada. 


44 H. Junker, Die politische Lehre von Memphis, Abl. der Preußischen Akademie der Wissen- 
- schaften Jg. 1941 phil.-hist. KI. Nr. 6, Berlín, 1941, 23-36. 
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También son decisivos los motivos de la división y la unión. Toda la 
historia es articulada en tres fases. La primera fase es la de la disputa; 
'a ésta le sigue, como segunda fase, la decisión del reparto (pzs), y 
finalmente, la tercera fase establece la paz por medio de una unión 

(m3). Los conceptos de <límite entre las dos tierras» y <unión de 

las dos tierras» aparecen exactamente en el mismo lugar: el último 
verso de cada estrofa. La unión de las dos tierras acontece sobre la 
base de una paz ya establecida. El motivo de la unificación implica 
Ja idea de la reconciliación. Seth es superado, pero no expulsado, 
“sino integrado. | 

Cada rey repite en su ascenso al trono la unificación de los dos 

países. Sobre el trono real se representa la unificación con las imá- 
genes de Horus y Seth. Según la temprana teología real, cada rey 
encarna a los dos dioses, Horus y Seth. En todo caso, ello se puede 
deducir del antiguo título de la reina <La que contempla a Horus - 


ya Seth». 


La versión conservada del texto procede de la dinastía XXV, y con- 
tiene muchos pasajes que no pueden ser muy antiguos. El nombre 
del dios Tatenen, por ejemplo, aparece por vez primera en el Reino 
Medio*. Pero hay que contar con que el texto contiene un núcleo 
antiguo que posteriormente fue reelaborado. Precisamente la frase 
en que aparece Tatenen tiene el aspecto de una glosa introducida 
posteriormente en el texto. Numerosas reminiscencias en los Textos 
de las Pirámides proporcionan sobrada evidencia de que, al menos 
en su núcleo, esta narración se remonta al Reino Antiguo. 

Para la dinastía XXV, el texto fue interesante por su relación con 

„Menfis. En Epoca Baja, Menfis se convirtió en el símbolo de la iden- 
tidad tradicional, política y cultural, de Egipto. Pero el mito como 
tal es sin duda antiguo. 

El mito narra el viraje, no al Estado, sino a la unidad política. 
Se supone que el Estado ya existe; hay una referencia a él como la 
<herencia>. Mas, por otra parte, es claro que el viraje a la unidad 
política es idéntico con los aconteceres históricos que nosotros 


45 H.A. Schlógl, Der Gott Tatenen, OBO 29, Fribourg, 1980. Por la dinastía xxv aboga F. 
Junge, «Zur Fehldatierung des sog. Denkmals memphitischer Theologie, oder: Der 
Beitrag der ägyptischen Theologie zur Geistesgeschichte der Spätzeit>, en MDAIK 
29, 1973, 195 ss. 
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interpretamos como viraje al Estado, como el proceso de naci- 
miento del Estado. El texto puede muy bien entenderse como 
figuración mítica de una situación histórica en la que un período 
con dos reinos rivales termina con la institución de una unidad en 
la que alguien ha salido vencedor, pero que da gran valor a la inte- 
gración del derrotado. Horus representa naturalmente al reino de 
Horus en Hieracómpolis, y Seth al reino de. -Nagada. 

Naqada/Ombos es además la patria © de e este dios, y allí habita desde 
tiempos primitivos*. 

El antagonismo de Horus y Seth traza una frontera que obvia- 
mente discurre por un mapa distinto al geográfico. El significado 
más importante de este antagonismo radica en la oposición de civi- 
lización y salvajismo, o sea, entre derecho y violencia. Horus perso- 
nifica el derecho, Seth la violencia. El símbolo de Horus es el ojo, 
el símbolo de Seth los testículos. La violencia es así asociada a la 
potencia procreativa. Un concepto típicamente sético es también 
phtj, <fuerza>. "Todos estos conceptos tienen connotaciones positi- 
vas. Seth no es originalmente un Satán, sino que personifica un 
aspecto necesario de la vida que, sin él, ésta estaría castrada en el 
sentido más propio de la palabra, igual que sin el ojo de Horus sería 
ciega. La oposición de ojo y testículos se puede interpretar como la 
contraposición de luz —es decir, razón— y sexualidad, algo que por 
lo demás juega también un papel en la historia de la religión”, 

A este respecto es ilustrativo, por ejemplo, un texto de la reina 


Hatshepsut: 


Yo uni a los dos señores, es decias a las:dos partes, 
reinando como el hijo de Isis (=Horus) 
y siendo fuerte como el hijo de Nut (=Seth). 4 


Aquí Horus representa el gobierno, y Seth la violencia. 
En el calendario mitológico, a.Horus y a Seth corresponden res- 
pectivamente la tierra fértil y el desierto: aii 


46 Por otra , parte sabemos por hallazgos arqueológicos que los cabecillas de Nagada 
tenían igualmente el título de «Horus» -y no el de «Seth>-. Ello indica clara- 
mente que el mito de Horus y Seth y la polarización que éste expresa entre norte y 
sur constituyen una simbolización posterior. 

47 H. te Velde, Seth, God of Confusion, Probleme der Agyptologie 6, Leiden, 1967. 

48 Kurt Sethe, Urkunden der 18. Pene: reimp. de la 2.4 ed Berlín y Graz, 1961, 
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3" mes de la crecida, día 27. 

¡Bien! ¡Bien! ¡Bien! 

Separación de Horus y Seth. Detención de los contendientes. 
Persecución de los rebeldes. Fin del tumulto. Los dos señores 
hacen las paces. Se consigue que el país viva en paz al darse Kemet 
a Horus, y el desierto entero a Seth. 


Aparición de Thoth que resuelve la disputa ante Reto 


La oposición de Horus y Seth parece expresar también el viraje 
del desorden antiguo al orden nuevo. Seth es el dios de Nagada, él 
representa también la época de Nagada superada por la fundación 

“del Estado. En la versión mítica de este viraje vence el orden sobre 
el caos, el poder sobre la anarquía, el derecho sobre la violencia. El 
mito de Horus y Seth puede muy bien entenderse como mito de la 
unificación. Este mito acentúa el motivo de la unificación y la 
reconciliación, de la superación de la disputa y la discordia. Pre- 
senta al Estado como un orden basado en el derecho al que la 

-cruda violencia debe someterse. El Estado integra la violencia, la: 
domina, transformándola de poder natural en poder cultural. Lo 
distinto del Estado y la cultura no es expulsado, ni tampoco demo- 

nizado, pues no es algo diabólico. | 

Seth personifica lo diferente de la cultura faraónica altamente 
civilizada. Siempre se ha destacado, y con razón, como una sabidu- 
ría especial el que la cultura del antiguo Egipto consiguiera no sólo 
figurar, sino también integrar lo diferente de ella. Seth es un gran 
dios del panteón egipcio, y no un demonio. Es el «Hijo de Nut», 
es decir, de la diosa celeste, y siempre que este título aparece sin 
acompañar a un nombre se alude inequívocamente a Seth —hay 
otros dos dioses que son igualmente hijos de Nut: Osiris y Re—. El 

litigio entre Horus y Seth termina con un acuerdo, como corres- 
ponde al ideal egipcio del derecho, según el cual el mejor juicio es 

aquel en que las dos partes están satisfechas. La compensación de 

Seth. con el Alto Egipto hace tiempo no tiene firmeza. El juicio es 

revisado. La nueva compensación pone a Seth en el desierto y en 
países extranjeros; pero, según una tradición extendida sobre todo 
en el Reino Nuevo, se le confía una misión mucho más impor- 


49 P. Cairo 86637 XV, 9-10; cfr. también P. ChB vit rto 8.4. Traducción alemana de Chr. 
Leist, Tagwáhlerei. Das Buch h3t nhh phwj dt und verwandte Texte, Wiesbaden, 1994, banda 142 s. 
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HORUS Y SETH EN LA <UNIÓN DE LAS DOS TIERRAS> 
. Base de un trono, procedente de Lisht, de Sesostris 1 (hacia 1950 a.C.) 
(FUENTE: B.J. KEMP, ANCIENT EGYPT. ANATOMY OF A CIVILIZATION, 
CAMBRIDGE, 1989, FIG. 6) 


tante. Re lo lleva consigo en la barca solar y le encarga la tarea de 
defenderla de la serpiente Apopis, personificación del caos, que 
amenaza con detener el sol”. Detrás de esto hay una teoría de la ` 


violencia: como la violencia no se puede justificar, hay que reser- 
var la violencia al Derecho, es decir, ponerla a su servicio”. 


50 Cfr. al respecto pp. 257-268. o . 

5I Cfr. sobre este problema el célebre aforismo de Blaise Pascal, que invierte la relación de 
derecho y violencia: <... la justicia sin violencia (force) es impotente, la violencia sin justi- l 
cia es tiránica. La justicia sin violencia no encuentra reconocimiento porque el mal siem- 
pre existe; la violencia injusta es acusada (acusée). Hay que unir, pues, justicia y violencia 
para que lo justo sea también fuerte y lo fuerte también justo. (...) Como no se ha podido 
conseguir que lo justo sea también fuerte, seha procurado que lo fuerte sea justo», Pen- 
sées et opuscules, ed. de-L. Brunschvig, París, 1912, 470, n.° 298. Cfr. Erich auerbach, 
«Uber Pascals politische Theorie>, en Erich Auerbach, Philologie der Weltliteratur, Franlfurt, 
1992, 36-61; J. Derrida, Gesetzeskraft. Der «mystische Grund der Autorität», Frankfurt, 1991, 22 s. 


2. EL REINO ANTIGUO 


ESQUEMA HISTÓRICO: 
EL PROCESO DEL REINO ANTIGUO 


Colonización, burocratización, demotización 


+. El Reino Antiguo puede describirse en su entero curso histórico cómo 
una sucesión de tres procesos: el proceso de colonización interior, el 
+ de burocratización administrativa y el de demotización cultural, 
El proceso de colonización interior introduce en el plano de la 
z organización administrativa lo que en el plano de la cultura material 
cotidiana ya se había alcanzado al comienzo de la época de Naqada III 
y, en el plano político, con la unión de los reinos. Al inicio de este 
“proceso, el rey todavía tenía que trasladarse personalmente de un 
lugar a otro de su dominio con su corte, los «seguidores de Horus», 


para recaudar los tributos, mantener el sistema económico redistri- 


butivo y garantizar la presencia del poder político. Este «viaje real». 
sirvió de base a un rico simbolismo que determinó la cultura egipcia 
hasta su final. Así, por ejemplo, se interpretaba, y se representaba 
imaginativamente, el curso del sol a través del cielo durante el día, y 
a través del mundo inferior durante la noche, como un viaje real, en 
el cual el dios Sol ejercía su poder para mantener el orden del 
mundo. Poder y movimiento eran dos conceptos estrechamente rela- 
cionados en el pensamiento egipcio. Los textos que describen el viaje 
al más allá del rey muerto mencionan continuamente su movi- 
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miento, expresado como acceso al poder y ejercicio del gobierno. El 
rey pasa por los lugares de Horus y bordea los de Seth, viaja corriente 
arriba en la barca de la mañana y corriente abajo en la barca de la 
noche. En estas imágenes pervive algo de la semántica del Perído. 
arcaico, en el que el barco era el instrumento de dominio más 
impor tante. 

Esta forma <«patrimonial> de dominación, que EET el 
Estado como una empresa familiar y no conoce estructuras represen- 
tativas, caracteriza al Estado en la <época tinita>, la de las dos pri- 
meras dinastías (3150-2750 a. C.), que Manetón vincula al nomo de 
Tinis (Abidos). Más tarde, las funciones administrativas del cobro de 
tributos, el almacenamiento de cosechas y la redistribución son pro- 
gresivamente confiadas a funcionarios e instituciones, y sólo repre- 
sentativamente, no personalmente, observadas por el rey. El lugar de 
residencia real adquiere cada vez más importancia frente a las pro- 
vincias donde se establecen dominios reales bajo las órdenes de un 
administrador con el título de hq3 hwtó*. También los funcionarios 
son recompensados con dominios y se les asegura su culto funerario. 
La administración real es observada directamente por funcionarios 
enviados a las provincias desde la residencia real. La elite de la admi- 
nistración no es reclutada en las provincias. Esto se desprende muy 
claramente de las titulaturas de los administradores provinciales: 
Éstos han desempeñado primero un cargo en la residencia real antes ` 
de ser llamados a sus puestos en las provincias. De ese modo se crea 
una estructura de dos planos: una pequeña elite que se va exten- 
diendo poco a poco y administra una amplia capa inferior provincial 
de la que nada sabemos por las fuentes, y que se nos aparece como 
una masa no estructurada. Presumiblemente no era tal masa, pero su 
estructuración fáctica en unidades familiares, comunidades aldeanas, 
etc., no encuentra en las formas simbólicas de la cultura residencial 
ninguna expresión; en cierto modo se guarda sobre ella un silencio 
sepulcral, y es probable que estuviera oprimida”. 

El proceso de colonización interna conduce’ a la división del 
terriorio entero en nomos (sp3ut). Antes se suponía que estos nómos 


-52 Cfr. al respecto, y para lo que sigue, en especial E. Martin- Pardey, T zur 
ägyptischen Provinzialverwaltung bis zum Ende des Alten Reichs, Hildesheim, 1976; de la misma 
autora, «Die Verwaltung im Alten Reich», BiOr 46, 1968, 533-552. N. Strudwick, 
The Administration of Egypt in the Old Kingdom, Londres, 1985. l 

53 Véase pp. 164-167. 
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tenían sus raíces en tiempos protohistóricos. En los estandartes de 
barcos de los vasos de Nagada 11 y en los estandartes del séquito real 
reproducidos en las paletas de la época de la unificación se veían los 

precursores de los posteriores emblemas de los nomos. Pero investi- 
gaciones recientes*™* han podido mostrar inequívocamente que no 
hay ninguna correspondencia entre los estandartes pre y protohistó - 
ricos y los emblemas de los nomos, y que la división en nomos repre- 
senta un nuevo orden administrativo del país que presumiblemente 
se remonta a la época de Djoser (siglo XXVII a.C.). No hay, pues, 
ninguna continuidad entre los «cabecillas rivales» de la época de 
Nagada y los nomos del Reino Antiguo. También hay que decir aquí 
que las estructuras de formación preestatal tampoco encuentran 
expresión en el sistema simbólico de la cultura residencial faraónica, 
sino que en cierto modo son suprimidos «sin miramientos». 
Dicho en general, la administración de la provincia asegura el 
abastecimiento de la residencia real, y ésta por su parte cuida del 
abastecimiento de la provincia. Lo que aquí se administra son, en 
primer término, los productos de la tierra. “No se trata sólo de los 
tributos, sino también, y sobre todo, del almacenamiento. El propó- 
sito fundamental aquí es no depender de las oscilaciones en las cre- 
cidas del Nilo y depender lo menos posible de las oscilaciones de la 
- producción, y así mantener las condiciones de vida en un nivel cons- 

tante", De ese modo, la economía del país cambia la mera subsisten- 
cia.por la dependencia. Las regiones dejan de estar en condiciones 
de aprovisionarse a sí mismas, dependiendo de un sistema de apro- 
visionamiento centralizado. La quiebra de este sistema conlleva gra- 
ves crisis de abastecimiento y hambrunas. 

La presencia administrativa en las provincias crea do insti- 
tuciones cuya organización es en parte hipotáctica, y en parte también 
paratáctica. Hay autoridades en los nomos, en los templos y en los 
dominios, así como <gobernadores de las nuevas ciudades», que 
según todas las apariencias estaban directamente subordinados al 
gobierno central. El cargo de gobernador del Alto Egipto se creó pro- ; 
bablemente en la segunda mitad de la dinastía V (alrededor de 2500) 


54 De Wolfgang Helck, - Thinitenzeit Wiesbaden, 1987; Eva Martin iy dde 
tung; Henry George Fischer, Denderah in the Third Millenium BC, Nueva York, 1968, y 


otros. 


55 Cfr. al repegis W. Schenkel, Die Bewässerungsrevolution i im Ålten Ägypten, Maguncia, 1978. 
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para mejorar la coordinación, pero el título es ostentado por perso- 
nas que nunca desempeñaron ese cargo, con lo que la organización 
hipotáctica vuelve a ser paratáctica 56. 

El proceso de burocratización consiste en la paulatina sustitución 
del parentesco por la competencia en el reclutamiento de la elite 
administrativa. Esta sustitución la exige la naturaleza misma de un 
sistema que se vuelve cada vez más complejo y con una necesidad cre- 
ciente de personal y competencia. Las tareas son cada vez más difíci- 
les y cada vez más diversas. Ya no puede afrontarlas sólo el clan 
dominante. Se utilizan especialistas que son reclutados entre los que - 
han aprendido escribir. Aprender a escribir es aprender a adminis- 
trar. Con la escritura se transmite a la vez el saber administrativo, y 
sobre la base del sistema de fámulos se profundiza en secciones par- 
ticulares de la administración. Y así, las familias de los cabecillas 
dominantes son poco a poco reemplazadas por una <literocracia»>*, 

El proceso de la demotización cultural es covariante con los otros 
dos procesos. No se refiere a la cultura cotidiana, sino a la alta cultura, 
especialmente la escrita. El uso de la escritura se desarrolla durante la 
época Nagada 11 (hacia 3300 a. C.) como técnica de gobierno en el 
reducidísimo círculo del líder. Con la unificación de los reinos se desa 
rrollan paralelamente la arquitectura monumental y el arte representa- 
tivo (hacia 3000). En el curso del proceso de constitución del centro 
nace una cultura residencial. A ésta pertenecen, además de la escritura, 
el arte y la arquitectura, y seguramente también un corpus del saber, 
una semántica, un lenguaje culto y un código de costumbres 5 La cul- 
tura residencial llega a ser la forma de expresión de la literocracia, que 
como exponente de esta cultura se distingue claramente de la capa infe- 


56 E. Martin- Pardey aomba en Provinzialverwaltung a Rashepses, luego vi visir bajo ‘Isesi, 
como primer ocupante del cargo. Las tareas de este cargo consisten sobre todo en la 
fijación, supervisión y recaudación de los impuestos. 

57 Los papiros de Abusir, de la administración del templo sino del „Tey Neferit- 
kare-Kakai (2470 a.C.), pueden darnos una idea del desarrollo alcanzado por la 
cultura burocrática escrita de aquella época. Registros y anotaciones eran clasifica- . 
dos en tablas. Las entradas se articulaban, mediante líneas verticales y horizontales, ` 
en filas y columnas. Los días formaban casi siempre las filas, y cada décima fila estaba 
marcada con color rojo como <semana»; en las columnas figuraban bienes, insti- 
tuciones suministradoras, personas y otras variables, Cfr. P. Posener- -Kriéger, Les 
archives du temple funéraire de Néferirkaré-Kakai, 2:tomos, El Cairo, 1976. 

58 J. Baines, Fecundity Figures. Egyptian Personification and the Iconology of a Genre, Warminster, 
1985, ha resumido los fenómenos correspondientes bajo el término «decorum»; 
poniendo así de relieve el carácter normativo (canónico) de esta cultura. 
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rior en el lenguaje, la conducta, el vestido y el saber. La <demotiza- 
ción» o propagación de esta cultura escrita no significa que capas cada 
vez más extensas aprendieran a escibir, sino que el escribir, la adminis- 
tración apoyada en la escritura, penetra en cada vez más ámbitos de la 
“vida. Incluso aquellos que no saben escribir contemplan la escritura y 
-valoran lo que significa escribir. Las imágenes murales de las tumbas, 
con sus llamadas escenas de la vida cotidiana, y los modelos tridimen- 
—sionales de estas escenas en las tumbas del Primer Período Intermedio 
y comienzos del Reino Medio muestran en qué medida los escribas 
“estaban presentes en todos los procesos de la producción de alimentos, 
-- de los trabajos artesanales y de la administración. 


Crisis y desmoronamiento 


Pero lo singular e interesante de estos procesos es que'en su término 
no está el Estado maduro, perfectamente constituido, sino una espe- 
. cie de caos. Este caos —sobre esto hay hoy unanimidad— no es resul- 
tado de alteraciones externas, como conquistas o infiltraciones, o 
cambios climáticos, catástrofes naturales, etc., sino de desarrollos 
“internos, que son a su vez un resultado lógico y endógeno de lós mis- 
mos procesos que culminaron en el Estado, y ahora lo llevan al caos. 
. La crisis tuvo que haber estado latente en los diversos procesos que 
caracterizan al Reino antiguo en su dinámica evolutiva. Este punto 
es, a mi parecer, de una importancia decisiva. La crisis, o sea, el 
ocaso o el desmoronamiento del Reino Antiguo estaba en 1 la lógica 
misma de su evolución. 

Las causas de esta crisis endógena son múltiples" ¡y tienen sus raí- 
ces presumiblemente en la desproporción entre elite y capa inferior, 
cultura residencial y cultura provincial. Pero no podemos en verdad 
hablar de una cultura provincial. La evolución sigue aquí un curso 

contrario al de la extensión de la cultura de Nagada en el cuarto 
milenio. Observamos aquí un agostamiento cultural y un empobre- 
- cimiento a causa de la despoblación. En contraste con la coloniza- 
ción protohistórica en forma de pequeñas aldeas, brotan ahora los 
centros urbanos de la administración, los dominios y los emporios, 
esto es, instituciones de la cultura residencial, que reprimen la cul- 


59 Cfr. al respecto Renate Múiller-Wollermann, Krisenfaktoren im ägyptischen Staat des ausgehen- 
den Alten Reichs, Tubinga, 1986. l } 
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tura provincial, pero de la que sólo participa la elite de la adminis- 
tración. Una finísima capa de poseedores de la cultura representa al 
todo. El país se descompone en dominadores y dominados, y la capa 
dominante con su cultura residencial no es más que un finísimo bar- 
niz sobre la capa inferior provincial. De lo cual resulta una estruc- 
tura participativa, tanto política como social, de extrema artificiali- 
dad e inestabilidad. El Reino Antiguo se muestra como una 
construcción sumamente artificial. El pueblo prácticamente no tiene 
parte alguna ni en el gobierno ni en la cultura. | 

La <crisis de participación> da lugar a una <crisis de penetra- 
ción> cuando un sistema de dominación ya no puede hacer cumplir 
sus mandatos, cuando se rompen las cadenas de interacción que 
transmiten las instrucciones del centro a la periferia. El dominio 
palidece y se reduce a una institución puramente nominal que prác- 
ticamente nada tiene ya que decir y en cuyo nombre otros actúan 
según su arbitrio. El radio de acción de los centros se reduce a la 
residencia y ya no alcanza la periferia. Este hecho caracteriza la situa- 
ción de las dinastías VIII-X. | 

Dos formas fundamentales de economía se distinguen aquí: eco- 
nomía de mercado y economía de aprovisionamiento o (re)distribu- 
ción. La economía de mercado se basa en los principios del cambio, 
de la competencia y del equilibrio entre oferta y demanda. La econo- 
mía de aprovisionamiento, en cambio, se basa en los principios del .. 
almacenamiento y distribución, de la cooperación y de la estabilidad 
de los precios. En el antiguo Egipto sólo muy marginalmente apare- 
cen mercados; el principio dominante es aquí inequívocamente la 
economía de aprovisionamiento con su semántica patriarcal y su 
estructura valorativa centrada en la cooperación y la distribución”, En 
el marco de tal sistema social y económico, penetración» y <distri- 
bución» son dos caras de una misma moneda. Una economía de. 
mercado también funciona a pequeña escala: una economía de apro- 
visionamiento, en cambio, depende de la infraestructura de un sis- 


60 Sobre la economía egipcia, cfr. R. Múller-Wollermann, <Warenaustausch im Ágyp- 
ten des Alten Reichs>, en Journal ofthe Economic and Social History of the Orient 28, 1988, 
121-168; J. Jansen, <Gift-Giving in ancient Egypt as an Economic Feature», en JEA 

- 68, 1982, 253-58, así como, en general, K. Polanyi, G.M. Arensberg y H.W. Pear- 
son (eds.),. Trade and Market in the Early Empires, Glencoe/Tlinois, 1957; K. Polanyi, Pri- l 
mitive, Archaic and Modern Economies, Nueva York, 1968; del mismo autor, Ökonomie und 


Gesellsachft, Frankfurt, 1979. 
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tema de distribución muy amplio. Por eso, la «crisis de penetración> 
da en seguida lugar a una <crisis de distribución o de aprovisiona- 
miento», cuya consecuencia es la hambruna. Los bienes circulan por 
las mismas vías que las directivas políticas y administrativas. La política 
atiende principalmente a la organización de la economía, al almace- 
namiento y redistribución de los productos, asegurando un aprovisio- 
namiento uniforme por encima de los distintos valores de las produc- 
ciones anuales y de los rendimientos en los distintos ámbitos de 
producción por medio de una economía basada en la acumulación. 


De funcionario a patrón 


La crisis no conduce a revoluciones sociales, como las que han ima- 
_ginado J: Spiegel y otros”, sino a un cambio estructural de la socie- 
dad acompañado de un cambio de la semántica cultural, que para la 
historia del sentido es, lógicamente, de la máxima importancia. 
Quiero anticipar los aspectos más importantes de esta transforma- 
ción”. Se trata, en primer término, del nacimiento de un nuevo 
tipo social: el patrón. Patrón es aquí el cabeza de una comunidad de 
abastecimiento que, junto a la gran familia en el sentido más amplio, 
más las mujeres y sus hijos, las concubinas, los esclavos y esclavas, 
incluye a un número pequeño o grande de individuos <dependien- 
tes», en egipcio tw3w, esto es, clientes. Mientras el funcionario, el 
tipo.social dominante del Reino Antiguo, es en primer término res- 
ponsable hacia arriba, ante el rey, y sólo actúa siguiendo iniciativas e 
instrucciones reales, el patrón es en primer término responsable 
hacia abajo, ante los que dependen de él. Él se legitima hacia abajo, a 
través de su labor social de aprovisionamiento. A ello corresponde 
una nueva estructura social, que entre los planos de la familia y el 
Estado introduce otros planos intermedios. Estos planos interme- 
` dios sin duda los ha habido en la protohistoria en forma de unidades 
-familiares (clanes). Antes de la formación de la sociedad estratificada 
dela protohistoria tardía hay formas sociales <«segmentarias> que se 
organizan horizontalmente en unidades familiares, pero gis no lo 
- hacen verticalmente en dominantes y dominados. 


61 J. Spiegel, Siaku und wirtschafliche Reformbewegungen im alten Ägypten, Heidelberg, 1950. 
62 La siguiente exposición se basa en S.J. Seidlmayer, Gráberfelder aus dem Übergang ue vom Ålten 
zum Mittleren Reich, SAGA 1, Heidelberg, 1990.. 
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Estas unidades familiares protohistóricas (estructuras de clan) 


` han sido sistemáticamente disueltas en el Reino Antiguo. El rey 


gobierna con ayuda de sus funcionarios sobre una masa manifiesta- 
mente no estructurada. No sabemos nada de estamentos ni de cla- 
ses, ni de tribus, estirpes y familias; ni de príncipes locales, magna- 
tes, centros o concentraciones de poder. El rey y su corte dominan 


sobre una masa homogénea de dominados. Así es como se nos pre- 


senta —posiblemente debido a unas fuentes llenas de lagunas— la 
situación del Reino Antiguo en la época de las dinastías IV y parte de 
la v. a 
La primera fase de la transformación consiste en que los funciona- 
rios de la adminsitración procedentes de las provincias ya no erigen su 
tumba en la residencia, sino en la provincia, en el lugar donde des- 
arrollan su tarea administrativa. Este hecho supone la heredabilidad 
del cargo. Se establece la tumba en el sitio donde mejor puede orga- 
nizarse un culto regular alos muertos. Y como el heredero es compe- 
tente en la organización, o sea, la práctica de este culto, el lugar donde 
el hijo servirá es el óptimo para la tumba del padre. En los comienzos, 
un funcionario tenía que contar con que su hijo desempeñaría un 


, - cargo en la residencia. Incluso cuando el hijo le sucedía en su respon- 


sabilidad, no podía suponer que lo ejercería en la misma jurisdición. 
De ahí que la solución más segura fuese una tumba en-la residencia. 
Pero cuanto más fijos en un lugar y más seguros estaban los funciona- 
rios de que el hijo sucesor en el cargo residiría en el mismo lugar que 
su padre, más fuerte eran desde la perspectiva del padre las razones 
para erigir la tumba no en la residencia, sino en la provincia. Pero, 
desde la perspectiva del hijo, se daba una nueva motivación. Éste 
podía establecer su tumba en el lugar donde había nacido. Para el 
padre, el lugar de nacimiento pudo haber sido la residencia; pero 
renuncia al mismo porun motivo más fuerte: el del culto. Pero el hijo 
está ya en una nueva situación: la de haber nacido en el nuevo lugar, 
con lo que su lugar de nacimiento y de culto coinciden. Para él, el 
motivo del lugar natal ocupa el primer plano. Y así leemos en una 


inscripción de la dinastía VI: 


Me he construido <«ésta> (tumba) en Abidos 
como lugar de enlace al más allá bajo la majestad de los reyes Pepi 
11, Merenre y Pepi I ; i 


por amor al nomo en que nací 
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de la dama del harén real Nebet 


para mi padre, el principe y conde ... Khui® 


De este modo surge una capa superior residente en las provincias. Los 
funcionarios se convierten poco a poco en señores feudales. Esta nueva 
- capa adquiere cada vez más poder frente al centro. Posiblemente el cen- 
tro ha delegado en los funcionarios de las provincias demasiados mono- 
E polios estatales, en especial el de la violencia (alistamientos en milicias), 

junto al de la recaudación de tributos y el del abastecimiento. 

Khui es, por lo demás, no sólo el padre de Djau, de quien proviene 
- esta inscripción, sino también el suegro de Pepi I, que se ha casado con 
- dos de sus hijas. Posiblemente era gobernador del Alto Egipto, y, por 
tanto, residente en Abidos, la sede tradicional de este cargo. Esta fun- 
- ción ha sido previamente acordada mediante un matrimonio político. 
< Pepi 1 quería asegurarse la lealtad de un linaje provincial poderoso. Pero 
- esto es precisamente lo que parece que no existió hasta el final de Reino 
l Antiguo: linajes provinciales poderosos. Éstos surgen paulatinamente 
en el curso de la lenta transformación de los representantes del 
gobierno central en señores feudales que habrían podido competir con 
el gobierno central y que habrían tenido que asegurar su lealtad 
mediante un matrimonio como aquél. Khui pertenece aún al estadio 
inicial de este proceso, y todavía hay que verlo como representante del 
gobierno central. ¿Puede incluso que, al final del Reino Antiguo, tam- 
bién las familias de los príncipes de los nomos desaparezcan, dejando 
` sitio a otras capas sociales completamente nuevas?*, 


LA ÉPOCA DE LAS PIRÁMIDES: 
LA <EDAD DE PIEDRA” EN LA HISTORIA EGIPCIA 


Le y arquitectura 


Hay una célebre narración que combina lenguaje y arquitectura: la 
de la torre de Babel. Hubo un tiempo en que los hombres todavía 


63 Kurt Sethe, Urkunden des Alten Reichs, Leipzig, 1932”, I, 118 s. 

64 E. Martin Pardey piensa que ninguna de estas generaciones habría podido conservar 
su posición durante el fin de la dinastía VI hasta el Primer Período Intermedio. Ni 
siquiera está claro que el nuevo tipo del patrón procediera de la capa de los prínci- 
pes de los nomos. Posiblemente se hubiera formado una capa completamente 
nueva. Cfr. Provinzialverwaltung, 150-152. 
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hablaban una misma lengua. Entonces planearon construir entre 
todos una torre tan alta que llegara hasta el cielo, «para así tener un 
nombre y no acabar dispersados por la tierra>. Su propósito era, 
pues, unir a los hombres en un único pueblo (es lo que se quiere 
decir con <nombre>») y en un lugar común (no estar dispersos por 
la tierra). Lo que iba a permitir constituir este pueblo, lo que haría - 
posible esta «<etnogénesis>, era la realización de una obra gigantesca. 
Una obra sólo posible porque los hombres tenían la misma lengua y 
podían entenderse entre ellos. Toda empresa común es un problema 
de coordinación y comunicación. Construir sobre todo es una acti- 
vidad que se desarrolla dando voces y discutiendo. El lenguaje hace 
posible la ayuda mutua entre los obreros y la acción conjunta de 7 
muchas manos. Por eso, Dios sólo necesitó confundir las lenguas 
para frustrar para siempre el plan. Fracasada esta determinación de 
los hombres, que creyeron poder constituirse ellos mismos en un 
pueblo mediante una lengua y una arquitectura comunes, queda una.. 
multitud de 72 pueblos, y en medio de ellos el único hombre, Abra- 
hán, de cuya semilla Dios mismo quiere crear un pueblo. ] 

Esta historia no es egipcia, y tampoco trata de Egipto. La torre de la 
que aquí se habla no se parece a las pirámides, sino al zigurat babiló- 
nico. A pesar de lo cual esta historia se ajusta más a Egipto que a Babi- 
lonia, debido a que en Egipto hubo realmente una etnogénesis relacio- 
nada con la construcción. Se ha llamado al Reino Antiguo la «época de 
las pirámides> con la misma razón con que al gótico la «era de las. 
catedrales>. El Reino Antiguo no es sólo la época en que se construye- 
ron las pirámides, sino también la época determinada e identificada : 
por las pirámides, una época de planificación, de construcción, de 
culto y de eternidad, pero sobre todo de desarrollo. El Reino Antiguo 
abarca el espacio de tiempo en que la forma de pirámide se desarrolló 
desde sus orígenes, culminó en la dinastía IV y luego se redujo drástica- 
mente, se combinó con otras formas arquitectónicas, como santuarios 
solares y templos, y finalmente desapareció (hasta que fue retomada en. 
períodos posteriores). La historia de la forma piramidal es la historia 
del Reino Antiguo. El Reino Antiguo es la época del desarrollo de las 
pirámides, y en tal sentido la época de las pirámides. 

Naturalmente no participó el pueblo entero en la construcción de 
estas pirámides. Una participación tan gigantesca no habría sido fun- 
cional. El pueblo habría muerto de hambre en el transcurso de la 

misma. Pero si se añade todo el sistema de abastecimiento y adminis- 
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tración necesario para unas edificaciones tan gigantescas, se está más 
cerca de comprender la participación del «pueblo entero». Los 
obreros procedían de todas las partes del país, y vivían en una ciudad 
especialmente construida cerca de la gran obra. Ciertamente no 
hablaban una «única lengua> cuando llegaron a aquel lugar, pero.la 
aprendieron a lo largo de decenios de convivencia y trabajo común. 
Aquí no era la lengua común condición para construir en común, 
sino, a la inversa, el construir en común la escuela del entendimiento 
común. Pero también en esta forma es evidente la relación del cons- 
truir, el hablar y la conciencia de constituir una unidad. o 
Cuando se habla de las pirámides, difícilmente se puede dejar sin 
mencionar los problemas de la organización, tanto tecnológica como 
social, de estos proyectos gigantescos. Una historia del sentido puede 
permitirse dejar de lado los problemas de la construcción; pero la 
cuestión de la posición social de los obreros que participaron en la 
realización de este proyecto entra directamente en nuestro contexto. 
Si la concepción corriente, alimentada por la imagen bíblica de 
Egipto, tuviera razón en que las pirámides fueron levantadas por 
«esclavos>, apenas cabría hablar de un simbolismo etnogenético. El 
trabajo de esclavos no tiene ningún valor identificador. Pero no se 
puede hablar aquí de trabajo de esclavos en sentido propio. Las pirá- 
mides fueron construidas por obreros que estaban obligados a aquel 
.trabajo, pero que fueron pagados por él. Egipto era un <Estado de 
leitourgía> que podía exigir a sus súbditos alguna prestación”. El” 
mejor paralelo de este sistema lo constituye el servicio obligatorio y 
universal de las armas, que también se trata de una obligación de alto 
«valor identificador. 

Así como en tiempos de guerra el pueblo entero, si no es ado 
directamente a combatir, sí es afectado en una medida que la expe- 
riencia y el recuerdo de cada uno registra esos años como años de 
guerra, en los tiempos de construcción de Egipto no sólo se formaba 
mediante levas un verdadero ejército de trabajadores, sino que el 
pueblo entero era igualmente afectado, con la diferencia de que el 
“tiempo de construcción de las pirámides del Reino Antiguo era 


65 Sobre el servicio. laboral o Estado de <leitourgía> (leitourgía = «función o servicio 
público»), cfr. Max Weber, Agrargeschichte des Altertums, en Handwörterbuch der Staatswissens- 
chaften, Jena, 19O9*, 80-90, que sin embargo sobrevalora, como posteriormente 
Wittfogel, el significado de las obras hidráulicas. 
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constante, los trabajadores constituían un <ejércitd permanente» y 
no había tiempos de descanso que pudieran compararse a los inter- 
valos o tiempos de paz. El ejército de trabajadores estaba siempre 
movilizado. Cuando la pirámide estaba concluida, el trabajo conti- 
nuaba en las tumbas de príncipes y funcionarios. En torno de las 


pirámides se formaron gigantescas necrópolis. 
La pt de la piedra» y la semántica de lo pétreo 


La semántica básica de esta inmensa actividad edificadora es la ideolo- 
gía de la piedra. Por eso la invención de la construcción monumental 
en piedra bajo el rey Djoser supuso un viraje del máximo significado 
cultural. Por este cambio permaneció Djoser en el recuerdo de los 
egipcios hasta la Época Baja, siendo venerado como dios en Saqqara, 
cuyos visitantes cubrían sus monumentos de grafitos, y él recibió el 
sobrenombre de wb3 jnr, «El que abre la piedra>. Incluso su visir y 
arquitecto Imhotep fue divinizado como hijo de Ptah y recibió culto s 
El que un logro técnico como aquél pudiera cobrar un significado tan 
sobresaliente en la memoria cultural se debió al significado singularí- 
simo que se atribuía en Egipto a lo pétreo como trasunto de la inmor- 
talidad. Gon Djoser comienza en Egipto una especie de era megalítica 
que, muy poco después de él, con Snefru, Kheops y Khefrén, alcanza 
ya el cenit absoluto, que nunca después volvería a alcanzarse. 
La pirámide escalonada de Djoser en Saqqara es el símbolo de un 
viraje cultural. Sus distintas gradas reproducen el proceso de este 
viraje. Esta obra es a la vez punto culminante de una evolución que 
empieza con Nagada, se consuma em ella y origina algo nuevo que 
"encuentra su culminación en Giza, pero que adquiere y conserva su 
carácter normativo hasta el final de la historia faraónica. Lo que con- 
cluye con Djoser es la concepción de la tumba como un palacio . 
monumental con el simbolismo de la fachada de nichos y la forma 
rectangular. Y lo que comienza con Djoser es la concepción de la 
tumba como un lugar de ascensión al cielo, con. el simbolismo geo- 
métrico de la pirámide. Djoser combina ambas concepciones, la una 
en el muro rectangular de cerramiento con nichos, y la otra en la 
pirámide escalonada. El muro no es otra cosa que la fachada de nichos - 


66 D. Wildung, Imhotep und Amenhotep. Gottwerdung im alten Ágypten, MÁS 36, Múnich, 1977. 
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Pubtioa ESCALONADA DEL REY DJOSER 
(Fuente: R. STADELMANN, DIE GROBEN PYRAMIDEN VON GIZA, . 
. GRAZ, 1990, FIG. 34) 


de la arcaica mastaba de adobe, que aquí se diferencia en una forma 
arquitectónica independiente y se construye en piedra. Aquí no es ya 

fachada y arquitectura deslumbradora, sino muro de cerramiento. El 
i espacio rectangular interior contiene las infraestructuras de piedra y 
los edificios rituales asociados al festival más importante: el «festival 
de Sed», vinculado a la renovación real, que se celebraba cada 30 
años de reinado, es decir, al cabo de una generación, para restaurar - 
“las fuerzas envejecidas del rey, y luego se repetía cada tres años. La sus- 
- titución de las construcciones hechas con materiales poco durables 
-por las de piedra tiene la evidente finalidad de permitir al rey la conti- 
nuación eterna del festival de Sed o de hacer perpetuo el efecto salví- 
fico del ritual y transportarle al más allá. Se trata de simulaciones de 
piedra, de un modelo monumentalizado de un escenario: del festival 
de Sed, no del escenario mismo, en el que la fiesta se habría celebrado 
realmente. 

Estée modelo del festivalde Sed de Djoser, junto con a muro de 
cerramiento, tiene un probable origen en los «recintos funerarios» 
de Abidos”. Los reyes de las dos primeras dinastías no sólo se-cons- 
truyeron tumbas en Abidos, sino también, e independientemente de 
- éstas, recintos rectangulares cerrados por un gran muro de nichos en 
los que, junto a construcciones más pequeñas de adobe, se levantaban 


67 W. Kaiser, «Zu den königlichen Talbezirken der 1. und 2. Dynastie in Abidos und 
zur Baugeschichte des Djoser-Grabmals>, MDAIK 25, 1969, 1-21. l 
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sobre todo estructuras de material poco duradero destinadas a la eje- 
cución de ritos (relacionados con el festival de Sed o como parte del 
ritual funerario). En cualquier caso, la unión de estos dos elementos 
en la arquitectura de piedra de Djoser es muy plausible. La novedad 
decisiva que se introduce con Djoser es laidea de que, empleando la 
piedra, es posible eternizar un ritual y sus efectos salvíficos. | 


Signos y dioses 


Asistimos aquí a una auténtica oa de los signos. El medio del 
simbolismo icónico y la inscripción jeroglífica y el material pétreo 
parecen corresponder al modo de existir y a las necesidades de los 
muertos mejor que la cosa misma, pasajera en su materialidad origi- 
nal. El modelo no es ningún «sustituto», sino la forma eterna de la 
realidad. La mesa de las ofrendas con su lista de alimentos y escenas de 
mesa no es otra cosa que la forma eterna del culto a los muertos. 

Estas formas de eternidad pertenecen como tales a la esferá de lo 
divino. Así se explica el pasaje de una inscripción funeraria de la 
época de Snefru en la que se Jee: «El hizo a sus dioses de una forma 
que no puede desaparecer» ** . Esta frase se refiere a las i inscripciones 
y representaciones en la cámara de la tumba destinada:al culto, que de 

“hecho están realizadas con la técnica novedosa del bajorrelieve con 
pasta de color incrustada. Textos e imágenes son aquí señalados como ` 
<dioses>. Con ello se alude al carácter sagrado que el pensamiento de 
esta época atribuye a lo pétreo y simbólico, en suma: a la esfera de las 
formas eternas. Los símbolos o formas eternas son dioses porque son. 
formas visibles y no pasajeras, y a la vez remiten a algo invisible. Ellas 
salvan la distancia entre el aquí y el no-aquí, el ahora y el no-ahora. 

Con el cambio a la piedra cambia el lenguaje de las formas arqui- 

tectónicas, y, en su contexto, también el del arte. Éste es al principio . 
desterrado de los nuevos contextos de piedra, y se convierte casi en 
un privilegio real. En todo caso se introducen, bajo Snofru, restric- 
ciones completamente nuevas: ninguna escultura privada; en su 
lugar, la «cabeza de reemplazo> en la cámara funeraria; ningún 
relieve en los muros, en su lugar, la «mesa de ofrendas» en el talud ` 
de la mastaba; nada de espacios interiores en el bloque de la mastaba, l 
en su lugar, un pequeño salidizo de adobe delante del lugar de las. 


68 Kurt Sethe, Urkunden des Alten Reichs (en lo sucesivo Urk 1), 7. 
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ofrendas marcado por la mesa. Son éstos cambios radicales, que pre- 
sentan a esta época como un tiempo en que se produce un viraje his- 
tórico. Todo indica que la finalidad de las fuertes restricciones y 
reglamentaciones del arte y la arquitectura funerarios es tener el 
nuevo «camino de salvación» de la piedra bajo control y asegurar la 
posición especial del rey también en la esfera de las formas simbóli- 
cas. Ya antes de Snefru hubo escultura funeraria de piedra. Pero 
quizá se descubría ahora su significado como forma de eternidad del 


“cuerpo, o más bien de la persona. 
El simbolismo de la pirámide 


- Las pirámides dan un paso más en este simbolismo de eternidad. No se 
puede decir de ellas que sean «forma eterna» de algo que, como forma 
pasajera, tiene un «lugar en la vida>. No son «modelo» de algo en el 
mismo sentido en que las construcciones del festival de Sed de Djoser 
son un modelo de las edificaciones reales destinadas al culto. No son, en 
otras palabras, símbolos icónicos, y no reproducen nada. Sin embargo 
son indudablemente símbolos; y constituyen un puente entre lo visible 
y lo invisible, el aquí y el no-aquí, el ahora y el no-ahora. En las masta- 
bas de la pirámide de Djoser se puede apreciar que en la realización de 
este simbolismo lo más importante es el eje vertical, esto.es, el ganar 
altura. A este fin, Imhotep dispuso varias mastabas una sobre otra, y 
cambió el plano rectangular básico por uno cuadrado. La forma rectan- 
gular la independizó como muro de cerramiento. 

Esta forma rectangular, que pertenece al simbolismo icónico y daa 
un palacio y a un edificio destinado al culto la forma de eternidad de 
la piedra, termina con Djoser. Después deja de emplearse. La forma 
piramidal, en cambio, que pertenece a un simbolismo no icónico, 
comienza con Djoser. Ésta no reproduce nada visible, sino que hace 
visible algo. Con su altura señala al cielo. Este elemento de su simbo- - 
lismo se puede corroborar con tres argumentos distintos. El primero 
gira en torno a la forma en la que los egipcios denominaban a la pirá- 
mides y se referían lingiísticamente a ellas. No me refiero a la palabra ' 
para pirámide, en egipcio mr, etimológicamente incierto. Aquí se trata 
- de nombres y metáforas. Y ahí está el término central <akhet>, una `- 
palabra que suele traducirse por «horizonte», pero que en egipcio 
designa una región del cielo en la que éste se aproxima a la tierra y en 
la que el dios Sol emerge cada amanecer del mundo inferior y vuelve a 
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hundirse en él al atardecer. La pirámide de Kheops, o Khufu, se 
llama en egipcio <«akhtet de Khufu». <Akhet> es la región umbral 
entre cielo, tierra y mundo inferior, pero especialmente el lugar de 
donde sale el sol. La palabra se deriva de una raíz que significa <irra- 
diar, lucir». El signo para <«akhtet> nada tiene en común con una 
pirámide: muestra al sol que sale, o se pone, entre dos montañas. La 
pirámide no reproduce la «akhet», sino que la simboliza de forma no 
icónica. El tertium comparationis entre <akhet> y la pirámide es la idea del 
ascender al cielo. Del mismo modo que el dios Sol asciende del 
mundo inferior a la <akhet> y brilla en el cielo, asciende el rey, una 
vez depositado su cuerpo en la pirámide, a través de su <akhet»>, su 
umbral de luz, al cielo. 

La posibilidad de esta interpretación del simbolismo de la pirá- 
mide desde el significado de <akhet>, resulta del segundo argu- 
mento. Éste se basa en los Textos de las Pirámides. Estos textos, como. 
ya se ha indicado, son la forma de eternidad que adquieren los pasajes - 
que, desde el rey Unas, de fines de la dinastía V, se dirigían al rey en la 
tumba. El tema central de estos textos es la ascensión al cielo. La reci- 
tación de estos textos y los ritos acompañantes tienen por finalidad 
hacer que el rey ascienda al cielo y quede incorporado al curso del sol. 
Para esta función tiene el idioma egipcio una palabra que también se 
deriva de la raíz que significa irradiar, lucir>. Es la forma verbal 
causativa de un adjetivo con el significado de «ser luminoso, ser espí- 
ritu»>, y significa, por tanto, «convertir en espíritu de luz». En ale- 
mán es común traducir este verbo por verkláren (transfigurar). Es natu- 
ral relacionar esta función de los Textos.de las Pirámides con la forma 
de la pirámide. Ésta puede así ser interpretada como la realización 
simbólica-arquitectónica de la ascensión del rey al cielo ysu incorpo 
ración al curso del sol. l 

Esta interpretación la confirma el tercer argumento. Éste se 
refiere a la historia de la recepción de la forma piramidal. Este argu- ` 
mento debe naturalmente emplearse con precaución. La historia de 
la recepción de una forma puede estar vinculada a todas las interpre- 
taciones posibles. Nada nos obliga a suponer que la interpretación de 
` la forma piramidal en el Reino Medio y en el Reino Nuevo existiera 
ya el Reino Antiguo. Este argumento sólo tiene valor en conexión 

con otros argumentos, y como tal conexión está dada, no queremos 
desecharlo. Del Reino Medio y del Reino Nuevo se han conservado 
construcciones como los piramidones, pequeñas pirámides de piedra 
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muy dura dispuestas como vértices de las pirámides de adobe de 
aquella época. Estos piramidones muestran inscripciones —más tarde 
también representaciones— que de forma perfectamente clara hacen 
referencia a la idea de una participación del muerto en el curso del 
sol. Dicen que al muerto se le abren los ojos y puede ver al dios Sol 
siguiendo sus caminos y acompañarlo en su barca. En el Reino 
Nuevo exhiben en sus cuatro caras las cuatro fases del curso del sol: el 
amanecer, el mediodía, el atardecer y la noche, o sea, el este, el sur, 
el oeste y el norte. 
En su orientación increíblemente precisa según las direcciones 
' celestes, las pirámides del Reino Antiguo son expresión de una relación 
con el cielo que puede perfectamente llamarse icónica. Pues ellas 
k &reproducen> el cielo en sus direcciones. Nuestras «direcciones del 
cielo» o <puntos cardinales> tienen en el mundo egipcio una corres- 
- pondencia exacta. También el egipcio relaciona sur, este, norte y oeste 
con el cielo, el curso del sol y las constelaciones. "También la Tierra 
tiene su dirección: la da el Nilo, y la mayoría de las veces las tumbas se 
orientan en la dirección del Nilo. Pero las pirámides no se orientan 
_ por el Nilo, sino por la dirección del cielo, y de esa manera <reflejan> 
el cielo en la tierra. Este principio fue en Egipto fundamental en la 
construcción de espacios sagrados a lo largo de toda la cultura faraó- 
nica. El espacio sagrado era entendido como un enclave que AnS 
en la tierra al cielo en todas sus direcciones. 


El espacio sagrado como cronotopo 


Como lugar con orientación celeste, el espacio sagrado es también 
| en Egipto un <cronotopo”. En el que domina el tiempo celeste. El 
propietario de un espacio sagrado está en comunicación no sólo 
espacial, sino también temporal con el cielo, y «refleja» la eterni- 
dad. De ahí que la construcción de espacios sagrados en Egipto esté 
‘tan estrechamente ligada a la realeza. En el ritual de fundación de un 
templo, dicen los dioses al rey: 


Tu monumento descansa sobre sus cimientos 
como el cielo sobre sus soportes, 
tu obra durará con su señor 
como la tierra con la Enéada. 
Sus años son los de la akhet, 
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sus meses los de las estrellas decanas. 


Sobre la tierra eternamente a salvo de toda destrucción *?, 


El tiempo del monumento es el tiempo del cielo. En el Reino 
Antiguo, incluso el rey aparece no sólo como único propietario de 
la construcción, sino también como habitante del espacio sagrado.. 
En esta época, todas las obras estatales se concentran en la pirá- 
mide como espacio sagrado por antonomasia. Los templos de los 
dioses tienen un papel secundario. Se trata de pequeñas capillas de 
adobe sin ningún simbolismo celeste. Para poder hacer ofrendas a 
los dioses no hay que construir ningún espacio. sagrado que 
«reproduzca» el cielo en la tierra y constituya un umbral entre 
cielo y tierra. 

Pero todo esto cambia de forma drástica en el Reino Medio. De 
este período es una larga inscripción que expresa la ideología de la 
obligación real de construir el espacio sagrado””. Se trata de un templo 
de Atum en Heliópolis. Pero algo de esta inscripción se puede relacio- 
nar mutatis mutandis con la construcción de pirámides en el Reino Anti- 


guo. Cito algunos pasajes de la inscripción: 


(El rey habla a sus consejeros:) 

«Mirad, Mi Majestad construye un entdo, 

y recuerda una acción 

como algo salvador para el futuro. 

Quiero erigir monumentos y levantar estelas para Horakhty .> 
(sigue una larga descripción de la elección del rey por el dios 
antes de su nacimiento, que construye el monumento como acto 
de agradecimiento). 

Yo he venido como Horus, después de haber contado mi cuerpo 
(adquirido control de sí mismo = alcanzado la edad de la virilidad), 
para establecer las ofrendas a los dioses, © ' . , 
para llevar a cabo los trabajos de construcción en el templo de mi 


padre Atum, 


69 Pierre Montet, <Le rituel de la fondation des temples égyptiens», en Kêmi 17, 1964, 
79- 
70 Berlín P. 3029, ed. de A. de Buck, The Building Inscription of the Berlin Lech Roll, Studia 
. Aegyptiaca 1 (Analecta Orientalia 17), 48-57; nuevos trabajos: H. Goedicke, The 
Berlin Leather Roll (P Berlin 3039), en Fs Mus Berlin, Berlín, 1975, 87-104; J. 
Osing, <Zu zwei literarischen Werken des Mittleren Reichs», en AE Heritage of Egypt 
(FS Iversen), Copenhague, 1992, 101-119, esp. 109-119. 
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para hacerlo rico ” hasta donde me permita tomar el poder, 


para proveer de alimentos sus altares sobre la tierra. 


Quiero levantar mi casa en su suelo, 

para que mi perfección sea recordada en su casa. 

La pirámide es mi nombre, 

el lago sagrado es mi monumento. 

Eternidad-neheh significa crear algo que da la salvación”. 
Un rey que es nombrado por sus obras no muere, 

un monumento que él ha planeado no puede desaparecer, 
y así será llamado por el nombre del mismo MN 


Las cosas de la eternidad-djet no mueren. 


Las obras que se hicieron son lo que (verdaderamente) existe. 
(Ejecutarlas) significa aspirar alo que da la salvación. 

Un alimento apropiado es el nombre. 

El nombre se obtendrá si se está alerta a las pretensiones de la 
eternidad-neheh. > 


(Los consejeros responden al rey:) 


(...) Noble y sublime es ver la mañana 

como algo que (ya) es salvación en el tiempo de la vida. 
_La multitud nada puede hacer sin ti. 

Tu Majestad es (= tiene) los ojos de todos. 


(...) 


En este texto aparece un concepto que hemos expresado con la 
© palabra <salvador>». El término egipcio. se deriva también de la raíz 
que significa <brillar, lucir», y de la que proviene tanto la palabra 
para «horizonte» como la palabra que significa < espíritu transfigu- 
rado del muerto». Al aplicar a Egipto un concepto como <salva- 
cion» y hablamos de un «camino de salvación», hemos de precisar 
que este concepto es el de una fuerza de irradiación celeste que 
podemos considerar de primerísimo orden. «Akh> designa la utili- 
- dad y eficacia de una acción humana que es capaz de alcanzar la esfera 


71 Léase dj.jwsh.fen vez de difuso 
72 Léase: jr.t 3ht E 
73 En la reproducción de estos versos sigo a J. Osing. 
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de la eternidad celeste. Construir para <Dios», es decir, la creación 
y ampliación del espacio sagrado, es la forma suprema de la acción 
salvadora. El sentido y el carácter <«salvífico» de esta acción radican 
-y esto lo deja el texto meridianamente claro— en la <plasmación> 
de la eternidad. Sólo quien representa la eternidad puede llevar a. 


cabo obras tan grandiosas. 
El texto procede de Sesostris 1, del Kene Medio. De texto que no 


` se puede trasladar sin más a las pirámides. Los reyes del Reino Anti- 


guo construyen las pirámides para el dios que ellos mismos encar- 
nan, no para el dios Sol, pero obedecen al mismo impulso de cons- 
truir un espacio sagrado que participe de la eternidad del cielo. 


En cierto sentido podría decirse que en las grandes pirámides de 
Giza culmina algo que se inicia en Nagada. Las tumbas son cada vez 
más monumentales, y el poder del cabecilla, luego el del faraón, es 
cada vez mayor, adquiere dimensiones divinas, hasta que el faraón se. 
erige en dios supremo, nir3, y este proceso de incremento del poder | 
y divinización del gobernante parece encontrar su expresión visual eri. 
la evolución de la tumba real. Este proceso remata lógicamente en 
Giza. Casi se tiene la impresión de que no sólo el cambio a la cons- 
trucción en piedra, sino incluso la propia fundación del Estado están 
ligados a este proceso. El Estado hace posible el empleo de fuerzas y 
organizaciones inmensas, de proporciones gigantescas, sin las cuales 
esta arquitectura no sería posible. De ese modo, esta arquitectura 
simboliza y visualiza también el poder de organización y coordina- 
ción del Estado, es decir, del rey. Las pirámides simbolizan el poder 
de una voluntad que puede mover montañas. 

Ciertamente, algo culmina en las pirámides de Giza, algo que 
nunca más volverá a acontecer. Las pirámides de Keops y de Kefrén 
son con diferencia las mayores y más cuidadosamente orientadas?”* 
Las cualidades, lindantes con lo milagroso, de las dos grandes pirá- 
mides de Giza no caben en el programa estándar al que, para los 
arquitectos egipcios, debía ajustarse el concepto «pirámide». Pode- 
mos preguntarnos si, para la estimación egipcia, las pirámides de 
Giza representan la idea arquitectónica de la pirámide en su forma 


74 Sobre las pirámides, véase especialmente los dos libros de Rainer Stadelmann: Die 
ägyptischen Pyramiden. Vom as zum Weltwunder, Maguncia, 1985, y Die großen prender von 
Giza, Graz, 1990. 
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clásica. Cuando los reyes del Reino Medio se construían pirámides, 
no usaban en “todo caso las construcciones de la IV dinastía como 
modelos, sino las pirámides, mucho más pequeñas, de Unas y Pepi 
11. Estas pirámides son mucho menos importantes. Sin embargo, en 
ellas alcanza su perfección algo que en las grandes pirámides de Giza 
está concebido en una fase de transición: el templo adosado a la cara 
oriental de las pirámides. Este templo sólo adquiere su forma canó- 
nica en la V dinastía. Con Djoser no hay nada que prefigure este 
templo”. Las primeras anticipaciones de lo que más tarde será el 
templo de la pirámide aparecen con Snefru. Si se mira sólo la pirá- 
mide y se olvida que ésta es elemento de un complejo arquitectó- 
nico, no se puede apreciar hasta qué punto estas formas son 
momentos de un devenir y hasta qué punto las piramides de Giza 
representan todavía soluciones transitorias. 
Los reyes de la v dinastía encontraron un solución completamente 
nueva, que después quedaría igualmente como una solución transito- 
ria. A pesar de lo cual ocupa un lugar en esta historia del sentido, pues 
refleja un cambio fundamental en la semántica de la realeza. Estos 
reyes rompieron de manera abrupta con la tradición de Giza, y cons- 
truyeron muchas pequeñas pirámides, pero eligieron además lugares 
de culto para el dios Sol en los que levantaron un obelisco en lugar de 
una pirámide. Estos santuarios solares estaban administrativamente 
` muy ligados al culto funerario real. Evidentemente deben incluirse en 
el concepto que esta época tenía de la edificación funeraria real. Aquí 
: - se percibe por primera vez la aspiración a reflejar la eternidad en la 
que entra el rey tras la muerte no <encarnativamente», sino <cons- 
telativamente>», al ligar el culto funerario con el culto divino. Mentu- 
hotep adoptará este principio en la XI dinastía, y en el Reino Nuevo 
será canónico. Sin embargo, en el Reino Antiguo desaparecerá con 
-Unas, el último rey ( de la V dinastía. 
= Con este mismo rey empieza, sin embargo, una tradición que de 
nuevo ilumina desde un lado completamente distinto la estrecha rela- 
ción de lenguaje y construcción que se nos evidencia en la historia de 
la construcción de la torre de Babel. Bajo este rey se escribieron por 
primera vez textos en los espacios cerrados de la pirámide. Textos 


"75 Los recintos aquí identificados como <templos funerarios» se hallan en la cara 
norte de la pirámide, y guardan analogía con las mastabas de nichos de las tres pri- 
meras dinastías. 
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manifiestamente transcritos de rollos de papiro de los rituales fúne- 

bres a las paredes de la tumba para asegurar para siempre al rey 
muerto el efecto salvífico de estos rituales. Esta costumbre fue conti- 
nuada por los sucesores, y el corpus que así nació, los «Textos de las 

Pirámides», constituye el origen de la literatura funeraria egipcia y el 

corpus textual religioso más antiguo de la humanidad. La idea de 

escribir textos en los muros y en otros elementos arquitectónicos es en 

Egipto más lógica que en otros lugares. La piedra de que están hechas 

las construcciones de Egipto para la eternidad es siempre superficie 

para la escritura de jeroglíficos. Á diferencia de la cursiva hierática, la 

jeroglífica es una escritura para la piedra. Está hecha para escribir en 

monumentos de piedra, así como, a la inversa, los monumentos de 

piedra están hechos para escribir en ellos. La construcción en piedra 

y la inscripción —construcción y lenguaje— forman en Egipto una sin- 

gular alianza. Es el «discurso monumentalista>, de cuya historia tra- 

taremos algo más detenidamente en el siguiente capítulo. El discurso 

monumentalista es el proyecto singular de una construcción del 

tiempo sagrado por medio de la piedra y la escritura. 


EL MENSAJE DE LAS TUMBAS 
Del estilo al canon 


Es muy instructivo el experimento mental de imaginarse cómo sería 
la antigua cultura egipcia si ésta se hubiera extinguido en el Reino ' 
Antiguo. El curso de.la historia de Egipto no tendría entonces su 
forma característica cíclico-espiral, sino la extensión lineal de un 
proceso irreversible de ascenso y caída. Faltarían los recursos canoni- 

zadores, arcaizadores y por tanto, la autoiluminación interior. Pues 
son tales recursos de la memoria cultural aquellos en los que una. 
cultura se refleja a sí misma y despliega discursivamente su semántica 
implícita. Si la historia de Egipto hubiese acabado en el año 2150, 

tendríamos las grandes pirámides, miles de construcciones funera-. 
rias con inscripciones y decenas de miles de estatuas de reyes y altos 
funcionarios; tendríamos también algunas actas, documentos y car- 

tas, y los Textos de las Pirámides, el corpus de literatura religiosa más 
antiguo de la humanidad, así como cientos de inscripciones funera- 

rias biográficas, en las que los funcionarios dan noticia de sus cargos 
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y dignidades, sus méritos y servicios al Estado y su observancia de las 
normas éticas de la sociedad. No podría decirse que de esta cultura 
tuviéramos huellas y fragmentos mudos y nos fuese tan insuficiente- 
mente conocida como, por ejemplo, la cultura del Indo, o las cultu- 
ras indias de América, con sus enigmas apenas resolubles y que, o 
bien no conocían la escritura, como la cultura del Indo, o bien sólo 
habían desarrollado una escritura ideográfica rudimentaria y sólo en 
parte descifrable, cuya localización temporal es discutida y cuya 
estructura social y política es poco clara, como en las antiguas cultu- 
ras mexicanas. Si el desciframiento de la escritura jeroglífica hubiera 
estado sujeto a estas mismas limitaciones, no por eso sabríamos de la 
cultura egipcia del Reino Antiguo mucho menos de lo que de hecho 
sabemos. 
Pero nos faltaría ii dimensión reflexiva de la daltura: No sabría- : 
mos cómo esta cultura se veía a sí misma, cómo se distinguía a sí 
misma de sus vecinas, cúales eran para ella los valores centrales, qué 
normas sociales y religiosas se impuso, cuáles eran su formas de 
referirse al pasado y cómo se formó una conciencia histórica, cómo 
concebía la relación entre la divinidad y el hombre, qué papel atri- 
buía a los dioses en la historia y el destino de los hombres, cuál era 
la responsabilidad de los hombres ante los dioses y muchas otras 
preguntas. El que podamos hacernos esas preguntas con la espe- 
ranza de obtener respuestas fundadas, lo debemos a una clase espe- 
cial de. fuentes que reunimos bajo el término «literatura> y que son 
todas ellas más recientes que el Reino Antiguo. Gon la institución 
de esta literatura, la cultura egipcia de las edades tardías se dotó de 
un medio de autoiluminación que le faltó al Reino Antiguo. Si no 
poseyéramos estas fuentes, Egipto sería inaccesible a una considera- 
ción desde el punto de vista de la historia del sentido. Es preciso 
tener esto claramente presente para poder comprender, por otra 
parte, en qué manera nos es accesible Egipto. La cultura egipcia, al 
igual que, naturalmente, Mesopotamia, nos es accesible de la misma 
manera que Israel, Grecia, China o la India. No estamos aquí ante 
hechos exóticos de la arqueología, ante culturas extinguidas y olvi- 
dadas que la espátula ha sacado a la luz y sobre cuyo significado los 
expertos hacen conjeturas. Tampoco se-trata de un mundo primi- 
tivo que fuera inaccesible a nuestro esfuerzo de comprensión, sino 
de un mundo espiritualmente ligado al nuestro por numerosas 
líneas de tradición. 
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Aún más importante me parece esta otra reflexión. Si en Egipto 
sólo hubiera habido el Reino Antiguo, la normatividad canónica del 
estilo monumental allí desarrollado quedaría oculta a nosotros. El 
lenguaje de formas de los monumentos, de la pirámide a la estatui- 
lla, de los templos a las puertas falsas, estelas y mesas de ofrendas, 
mostraría el carácter típico de un estilo cultural común. Sólo el 
hecho de que este lenguaje de formas haya- permanecido fijo 
durante milenios y milenios evidenciaría su insólita normatividad. 
Sólo cuando, conociendo la historia posterior, volvemos la vista al 
Reino Antiguo, reconocemos que los egipcios no se conformaron 
- con la creación de un estilo mediante el cual todo testimonio parti- 

cular se pudiera integrar en un contexto mayor. Ellos desarrollaron 
además un estilo de segundo orden, un macroestilo que debía 
impedir el cambio de estilo. Pero el cambio de estilo pertenece por 
definición al concepto de estilo; no hay ningún estilo sin el ele- 
mento del cambio. El estilo asegura la databilidad. Hacer algo «con 
estilo», sea la ejecución de una acto o la producción de un objeto, 
me más que hacerlo rutinaria, formalistamente, más que la 
reproducción esclava de. moldes existentes. Significa cumplir con el 
modelo de manera extraordinaria, llamativa. Todo estilo supone, a` 
la vez que la obupna de seguir su norma, la obligación de hacerlo 
de forma particular” . Ahora bien, en Egipto encontramos ` un prin- 
cipio que quiere impedir la datación. Algo así no se consigue nunca. 
del todo. De ahí que en general no hallemos impedimentos para 
datar objetos egipcios de una manera hasta cierto punto precisa. Por 
otra parte, no se puede ignorar la eficacia de un principio que 
obliga a una semejanza formal contraria a toda modificación y por 
encima del tiempo. A este principio se le llama canonización, y sig- * 
nifica prohibición de toda variación. En la música llamamos canon 
a una forma polifónica en la que una voz es idéntica a otra y aparece 
siempre desplazada respecto de esa otra. Canon significa aquí el 
principio de una estética de la identidad constituida mediante reglas 
inflexibles. Pero en un sentido diferente se habla también del canon 
de las Sagradas Escrituras en referencia a un conjunto de textos que 
- no pueden ser alterados. También aquí se da una prohibición de la 
variación. Mi tesis es que la singularidad de la historia egipcia se 


76 Cfr. Chr. Kaufmann, <Stil und Kanon; Zum Stilbegriff in der Ethnologie der ~ 
Kunst - Versuch einer Standortbestimmung>”, en Ethnologia Helvetica 16, 1992, 31-89. 
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| débe en una parte muy considerable a la eficacia de tales principios 
canonizadores, que hay que entender como formas de una peculiar 
cultura del recuerdo, de una memoria cultural particularmente 
larga. El Reino Antiguo es la época que ha desarrollado el estilo y el- 
repertorio del lenguaje egipcio de las formas. Las épocas posterio- 
res canonizaron este lenguaje de formas al recurrir siempre a ellas, 
elevando el estilo al rango de un canon. 
Empleo el término canonización pensando en su uso por parte 
. de los téóricos de la literatura”. Creo que, en el plano universal de 
la teoría de la cultura, nos hallamos ante los mismos principios que 
dieron también origen al canon bíblico. Ganonizar es consagrar 
algo existente, declararlo inmodificable por todos los tiempos y 
hacerlo así permanente. La canonización es una institucionalización 
de la permanencia, una estrategia contra el tiempo, y, por ende, 
una de las técnicas culturales más destacables para la creación de un 
-< cronotopo» específico. En Israel y en Alejandría, la canonización 
de los contenidos centrales de la tradición permitió una fijación 
- resistente al tiempo de la identidad cultural. El mismo efecto tuvo 
también la canonización del lenguaje de las formas artísticas en 
Egipto, pero tras ella latía un deseo mucho más inmediato de per- 
_manencia sustraída al tiempo: el de superar la disolución y desapa- 
rición del individuo con la muerte. A este deseo corresponde en 
Egipto la erección de monumentos, teniendo la canonización del 
“lenguaje de formas el sentido de erigir los monumentos como rea- 
lización de la eternidad. Llamo a este proyecto el «discurso monu- 
—mentalista>. El discurso monumentalista se puede entender como 
~ la realización de aquella forma de tiempo sacral que en egipcio se 
“llama djet. En el medio del discurso monumentalista se abre a una 
elite de individuos la posibilidad de instalarse en la identidad de su 
personalidad histórica dentro del «espacio sagrado de la perma- 
nencia>. Tal.es el sentido de la tumba monumental. 


Tumba, escritura e inmortalidad 


Cabe afirmar que no ha habido en el mundo una tradición funera- 
„ria que haya documentado y representado de igual manera la cultura, 


1 


y Gfr. A: J -Assmann- (eds:); -Kanon- und Zensur,- Múnich,- 198%; J A ai Dele AS 


Gedächtnis, Múnich, 1992, cap. 2; Harold Bloom, The Western Canon, Nueva York, 1994. 
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el más acá y más allá, la vida profesional y el culto a los muertos, la 
existencia individual y la existencia social, como la tumba egipcia. 
Este singular significado cultural, excepcional desde todos los ángu- 
los, de la tumba en Egipto ya sorprendió a los viajeros antiguos, y los 
comentarios que Hecateo de Abdera, qué de 320 a 305 a.C. vivió en 
Alejandría y viajó por Egipto, hizo sobre este fenómeno son acerta- 
dos, incluso desde la perspectiva de la egiptología. Hecateo escribe: 


Los naturales dan al tiempo que dura la vida un valor muy escaso. 
En cambio dan la mayor importancia al tiempo después de la 
muerte, durante el cual se conserva en la memoria el recuerdo de 
la virtud. A las casas de los vivos las llaman «albergues» (katalyseis) 
porque en ellas vivimos por breve tiempo. Á las tumbas de los 
muertos las llaman «casas eternas» (aidioi oikoi) porque el tiempo 
que pasamos en el Hades es infinito. Por eso dedican escasa aten- 
ción a aspectos de sus casas, mientras que, para las tumbas, nin- 


. A B 
gún gasto es excesivo? > 


Un testimonio corroborador lo hallamos en una inscripción 


funeraria del Reino Nuevo”: 


Me construí una magnífica tumba 
en mi ciudad de la eternidad. l 
Preparé exquisitamente el lugar, excavado en la roca 


en el desierto de la eternidad?*”. 


Que mi nombre dure en ella, 
en la boca de los vivos, 
y el recuerdo de mí sea grato a los hombres 


en los años venideros. 


78  Hecateo de Abdera en Diodoro, Bibl. Hist 1 51. Hecateo fue más que un mas: En 
320 a.C. marchó a Alejandría y se estableció allí durante 15 años. 

79 Tebas, tumba 131, ala sur; los textos se hallan en la parte oriental. Mi conocimiento 
de estos textos se lo debo a E. Dziobek, que prepara una publicación sobre. esta 
tumba; le agradezco el que me haya permitido publicar aquí mi propia traducción 


(que se aparta mucho de la suya). 
80 Una alusión a la célebre máxima de la doctrina de Hordedef, también citada en las . 


instrucciones para Merikare: «Guarnece con primor tu casa de occidente / y pre- 
para con esmero tu sitio en la necrópolis». 

Cfr. H. Brunner, Altágyptische Weisheit. Lehren für das Leben, Zúrich, 1988, 102, versos II s. 
con 430; las Intrucciones para Merikare, ibid., 153, versos 301 s., y sobre todo las 
Instrucciones de Ani, Brunner, 202, versos 89-109. 
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Este mundo nos concede sólo un poco de vida, 


(pero) en el reino de los muertos está la eternidad. 


Alabado por la divinidad es el hombre noble, 
que obra mirando al futuro 
| y busca con su corazón, para ea la. aaa, l 
la digna sepultura de su cuerpo y la pervivencia de su abre, 


y que piensa en la eternidad”, 


También aquí se justifican los gastos y las atenciones dedicados a 
la tumba por la idea de que el tiempo <en la tierra> (tp t3) sólo es 
<un poco> en comparación con la «eternidad» (dt) en el <reino 
de los muertos» (hrtntr), y de que lo importante es ser <recordado> 
por los vivos. La tumba egipcia sólo se entiende si, trascendiendo los 
aspectos arquitectónicos, iconográficos y epigráficos, uno se pre- 

- gunta, como Hecateo, por las ideas subyacentes del mundo y de los 
valores, por la construcción cultural tiempo y eternidad, memoria e 
inmortalidad, «virtud > social y significación biográfica. 

La construcción del tiempo sagrado en. el medio material de la 
` piedra y la inscripción pudo hacer aparecer la eternidad de lo 

pétreo tan convincente, tan real, que frente a ella la vida terrena 
_no sólo hubo de parecer <poca>, sino incluso un sueño. Así lo 

sugiere la célebre canción de un arpista conservada en úna inscrip- 
- ción funeraria, que igualmente contrapone Ela más acá (tp 13) y el 
más allá (hrt ntr): 


He oído esas canciones que figuran en las tumbas de los aspas 
sados, o 
ylo que dicen en alabanza de este mundo y menosprecio del más 
allá. | 
¿Por qué se le hace eso al país de la eternidad? 

£...) Nuestra gente descansa en él desde los primeros tiempos, . 

y los que allá estarán por infinitos años; 

todos van allá. Egipto no es lugar de permanencia. (C...) 

El tiempo que pasamos en la tierra es sólo un sueño. Pero «¡Sé 
bienvenido, bendito, dichoso!>, se lo dice al que ha alcanzado 


ÓN 
el occidente” 


81 Cfr. al respecto Assmann, Zgit und Ewigkeit, 15 ss. 
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La tumba monumental egipcia no es una tumba en el sentido 
“actual. Su lugar en el mundo egipcio se puede comparar nuestro 
"concepto del arte y la literatura: Esta comparación podrá parecer un 
«tanto rebuscada, pero la encontramos ya en Horacio, quien compara 
el libro de sus Odas con las pirámides; y es que Horacio pertenece a 
una tradición literaria que se remonta a Egipto. Pienso aquí ante 
“todo en el célebre pasaje de aquella sabiduría explicada al dorso del 
-Papiro Chester Beattty IV, del período ramésida (siglo XIII a.C.), 
donde se dice de los grandes clásicos del pasado: 


l Ellos no se hicieron pirámides de roca 
ni estelas de hierro; 
no entendían de dejar hijos como herederos, 
para mantener vivos sus nombres. 
Pero hicieron herederos a sus libros 
y a las doctrinas que enseñaron. 
Tuvieron el rollo escrito por sacerdote, 
y la tablilla para escribir por «amante hijo». 
Enseñanzas son sus pirámides, 
el junco, su hijo, 
la lisa superficie de piedra, su esposa.. 
Todos los hombres 
les fueron dados como hijos; 
“el escriba es el superior entre ellos. 
Para ellos se hicieron pórticos y capillas, ahora en ruinas. 
Sus sacerdotes se han ido,. 
sus altares están cubiertos de polvo, 


, SUS capia funerarias olvidadas. 


82 Tebas, tumba 50, v. Shok “Liebeslieder, o .2 IOI, versos 17-18. Sobre la compa- 
ración de la vida con un sueño, v. también el ostrakon, ed. Cerny- Gardiner, HO I, tf. 
39 = ÄHG n.° 186: i ; 

¡Cuán breve es la vida! Cómo pasa. 
Permite que nuestro destino se cumpla en Tebas. 
Algo que vemos en sueños: así es este mundo. 
“¡Tú que te quedas en la tierra, no permitas que nos álejemos de ti! 
‘Aqui, en la época de la piedad personal, el más allá no adquiere ya su luminosidad, 
resplandeciente sobre la realidad, de la idea de lo pétreo, sino de la idea de una cer- 
canía a lo divino que sólo es posible en el más allá. Este pensamiento, que hace apa- 
recer la vida como un sueño comparada con la cercanía a Dios y el conocimiento de. 
la divinidad después de la muerte, un sueño del que el hombre se despierta al morir; 
ocupa en el Islam un lugar central; cfr. Anriamarie Schimmel, <ein Traum war, was 
wir sahen>, en Eranos; 19985. : 
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Pero se recuerdan sus nombres en las inscripciones que se hicieron, 
pues ellos perduran gracias a su perfección. 


Ñ 8 
Se recuerda a sus creadores en la eternidad >. 


Cuando se compara aquí el libro con la tumba y el culto a los 
muertos, con ello no se destaca sólo la monumentalidad de la litera- 
tura, esto es, el libro como la verdadera, la mejor pirámide, sino que 
a la vez se supone algo así como el carácter de libro, de producto lite- 
rario, o sea, la <literaricidad> de la tumba. Metáforas y comparacio- 
nes funcionan siempre en ambas direcciones, presuponen un conti- 
nuo de sentido, un común denominador semántico". Quien llama 
león a Aquiles, ve también en el león algo heroico. Quien llama al 
libro pirámide, ve también en la pirámide algo semejante al libro. El 

denominador común es, en este caso, la supervivencia del nombre, 
la inmortalidad en la memoria del las generaciones siguientes. Tam- | 
bién la tumba egipcia se dirige a un mundo de lectores. La mayoría 
de los estudios sobre sociología de la literatura en el antiguo Egipto, 
sobre los grupos profesionales que tenían relación con el leer y el 
escribir y eran considerados portadores de la tradición literaria, los 
basamos en las inscripciones funerarias, y más concretamente en las 
<llamadas a los visitantes de las tumbas>*, Pero al común denomi- 
nador decisivo entre tumba y libro lo constituye la categoría de la 
autoría. Ésta es la que no tiene ningún paralelo en otras culturas. 
¿En qué otra aparece el propietario de la tumba como <autor» de su 
tumba y de su vida en ella descrita? Las tumbas las erigen los que se 
Quedan, en algunos casos después de una preparación de largo plazo 
por iniciativa del muerto. Pero apenas se pueden entender como 
órganos de una amplia autotematización lingüística y gráfica. Aquí 
-reside el elemento especial, «literario», de las tumbas monumenta- 
les de Egipto. La tumba es para el egipcio la cosa más importante del 
mundo, la «obra» para la que él vive, en cuya realización invierte 
“tanto sus medios económicos como sus esfuerzos y afanes, la forma 
que da a sus dedicaciones, al valor e importancia de las mismas, a su 
virtud y a su rango una forma visible y, sobre todo, permanente pe 


0 


-83 P. Chester Beatty IV vso 2.5 y ss.; cfr. H. te Velde; «Commemoration in Ancient 
Egypt», en Visible Religion 1, Leiden, 1982, 135-153, 143 s. 

- 84. Cfr. B. Snell, Die Entstehung des Geistes, Hamburgo, 1959, 258- -298. 

85 Cfr. M. Weber, Beiträge zur Kenntnis des Schrift- und Buchwesens der alten Ägypter, tesis doctoral, 
- * Colonia, 1969. 
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El egipcio respetable se construye su tumba cuando aún vive, e 
informa sobre ella en su inscripción biográfica: 


Yo soy el que ha dispuesto este terreno 

para que me sirva de necrópolis y para satisfacer mi deseo. 

He dedicado mi atención a todos sus aspectos enande aún me 
hallaba entre los vivos; 

ahora estoy en ella, después de haber alcanzado una edad provecta, - 
después de que hube pasado mi tiempo entre los vivos 

a la sombra de mi posición de conservador de las tumbas junto al 
rey”, | 


Megegi, de Tebas, se caracteriza a sí mismo en su inscripción bio- 
gráfica como un hombre que ha administrado meticulosamente el 
tiempo de su vida. También describe los cuidados dedicados a su 


propia tumba: 


Fui de los que aman la belen y odian lo malo, 
y pasan el día cumpliendo sus tareas Sa 


No he desaprovechado ningún momento del día, 

no he desperdiciado ni una sola hora. 

He pasado mis años en la tierra 

y he recorrido los caminos de la necrópolis, 

después de haber dispuesto cada uno de los detalles de la tumba 
que son propios de un propietario pudiente. 

Fui de los que pasan el día llenando las horas, 


ES 2.8 
y así cada uno de sus días””. 


86 Hasta qué extremo llegaban el afán y la dedicación del egipcio en lo referente al proyecto 
de su tumba, lo muestra de manera particularmente impresionante el hecho de que el 
único caso de revelación en sueños de tiempos más antiguos y al margen de la realeza, 
guarda relación con la construcción de una tumba tebana: véase mi artículo «Eine 
Traumoffenbarung der Göttin Hathor. Zeugnisse ‘Persönlicher Frömmigkeit’ in theba- 
nischen Privatleben der Ramessidenzeit>, en RdE 30, 1978, 22-50. El propietario de la 
tumba refiere aquí un sueño en el que se le aparece la diosa Hathor y le enseña el sitio 
en que debe construir su tumba. Para una traducción del texto, v. AHG n° 172. 

87 Urki, 221-223; A. Roccati, La littérature historique sous l’ancien Empire Egypien, París, 1982, 
222; M. Lichtheim, Ancient Egyptian Autobiographies Chiefly o the Mlddle Kingdom, OBO 84, 
1988, 19. 

88 Cfr. la exhortación de Ptahhotep: «No desatiendas las necesidades de cada día», v. 
mi libro Stein und Zgit, 219; traducida de otra manera en G. Burkard, «Die Lehre des 
Ptahhotep>, en O. Kaiser (ed.), Texte aus der Umwelt des Alten Testaments (TUAT) I. 2, 
Weisheitstexte 11, Gütersloh, 1991, 203: «No desperdicies el Hempo que requieren 
las necesidades diarias en asuntos que están lejos de los de tu casa». 
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Un superior de los sacerdotes de Assiut destaca su participación 
enteramente personal en la i inscripción de su tumba: 


Además he completado e esta tumba y dispuesto la 1 inscripción para 
ella, 
y lo he hecho personalmente, cuando aún vivía”. 

Con la tumba, el egipcio se crea un lugar desde el cual ya en vida 
contempla su vida desde fuera, aplicándole categorías relativas a su 
cumplimiento, un lugar de efectiva autoobservación y autotematiza- 
ción. Mira su tumba como en un espejo que le enseña la forma 
ideal, la figura definitiva, por él deseada, de su vida, en la que qui- 
siera ser recordado para siempre. La tumba simboliza, con su abun- 
dancia de imágenes e inscripciones, la suma de su vida, con sus 
resultados finales. La proximidad de referencias entre las distintas 
tumbas crea una malla intertextual que justifica el concepto de 
- «discurso monumentalista»>. Este discurso monumentalista consti- 
tuye en Egipto el medio más importante de la memoria cultural, es 
decir, de la forma en que una sociedad mantiene su certeza de las 
grandes conexiones que trascienden lo cotidiano, y con ella también 
la certeza de su propia identidad, que igualmente trasciende lo coti- 
diano. Las turnbas son parte de aquel mundo de pirámides, tem- 
plos, obeliscos, estatuas, estelas, esfinges, etc., con el que los egip-. 
cios intentaron crear un espacio sagrado de permanencia, un 
espacio que a la vez les procura a ellos mismos la inmortalidad, y a 
lo sagrado la visibilidad. Los egipcios entran en este espacio sagrado 
de permanencia a través de sus monumentos, pero. sobre todo se 
inscriben a sí mismos en él a través de sus inscripciones. Las ins- 
cripciones dan su voz a sus monumentos y la mantienen presente en 
la red de la comunicación, del hablarse unas a otras, del escucharse 
unas a otras y del actuar unas para otras, que también constituye, 
según la concepción egipcia, la esencia más íntima de la sociedad”. 
La tumba une a su dueño a esa red de la memoria social. | 


89 W. Schenkel, Memphis - Herakl eopolis - Theben. Die epigraphischen Zeugnisse der 7.-11. Dyn. 
(Ag. Abh. 12, Wiesbaden, 1965), pi 1085. 
go Anu von Ássiut, según D. Franke, Das Heiligtum des Hega-ib auf Elephantine, Geschichte eines 
-— Provinzheiligtums im Mittleren Reich, SAGA 9, 1994, 22 von nota 72. 


94 i EGIPTO 


Escritura y rito. 
La construcción litúrgica de la permanencia 


A este contexto pertenece también la perseverancia, perfectamente 
consecuente, de los egipcios en el realismo de las figuras de la escri- 
tura jeroglífica. Mientras para todas las demás funciones de la escri- 
tura se imponía la cursiva, la cual evolucionó rápidamente, de la 
manera típica en todas las escrituras originariamente compuestas de 
imágenes, hacia la abstracción simplificadora, para la función de la 
escritura monumental en piedra se conservaron las figuras origina- 
rias. El principio de la escritura jeroglífica egipcia se funda en un - 
máximo de iconicidad. Los signos jeroglíficos siempre pueden ser 
también apreciados como imágenes. Por eso, los jeroglíficos repre- 
sentan, como los de otras escrituras, tanto sonidos del lenguaje 
como, a diferencia de los de otras escrituras, cosas, y lo hacen de 
una manera realista, sin diferenciarse de las puras imágenes de 
cosas. Pero como entre los egipcios no había una distinción clara 
entre escritura —su escritura jeroglífica— y arte figurativo, la fijación 
de la escritura valía también para. el arte. La escritura jeroglífica era. 
una sección del arte, y una escritura bien especial, que sólo los 
artistas aprendían. La palabra egipcia para jeroglífico es mdt ntr, 
«palabra del dios». La idea de un «lenguaje de los dioses> que no 
cambia, como la que sugiere, por ejemplo, Jámblico (a quien volve- 
remos a referirnos) respecto al sistema lingüístico, se refiere entre 
los egipcios al sistema de escritura, y especialmente a la escritura 
jeroglífica figurativa, y esto quiere decir también al arte monumen- 
tal. Con el estancamiento del lenguaje de las formas monumentales, 
incluida la escritura jeroglífica, queda asegurada la máxima legibili- 
dad de las <palabras del dios> como los signos en los que los egip- 
cios creían poder dirigirse a lo sagrado y representárselo. | 

La detención de las formas y la construcción de un cronotopo de Y 
permanencia inmutable se opera en dos ámbitos estrechamente rela- 
cionados entre sí: el del rito y el de los monumentos. La «memoria 
monumental» de las tumbas y la «memoria litúrgica» de los ritos 
constituyen los dos aspectos en los que la cultura egipcia se evidencia, 
como ya apreciaron los griegos, como un peculiar cronotopo. 


9I Cfr. mi libro Ma'at. Gerechtigkeit und Unsterblichkeit imalten Ágypten, Múnich,.1990, así como. . 
146 ss. 
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Lo culturalmente prohibitivo, la tabuización del cambio y la 
innovación, se manifiesta en el ámbito del rito en forma de repeti- 
ción. Todo parece aquí depender de la precisión de la repetición. 
Desviaciones e improvisaciones quedan excluidas en lo posible. De 
ahí que veamos muy pronto a la escritura hacer su entrada en este 
ámbito, y exactamente en la figura del «sacerdote lector», del <«por- 
tador del rollo», que ha de recitar los textos sagrados. El sacerdote 
lector no es un a: ni un carismático, ni un extático. Su con- 
tacto con los poderes superiores radica únicamente en su conoci- 
miento de la escritura y su capacidad para la recitación precisa. Puede 
-hacer que exactamente el mismo texto se escuche en exactamente el 
mismo tiempo en la misma ocasión ritual, con un perfecto ajuste 
entre la acción, el sentido y el curso temporal. Vemos a este sacerdote 
E con su rollo en los templos de las pirámides y las tumbas de los fun- 
‘cionarios del Reino Antiguo, y volvemos a encontrarlo, con la misma 
vestimenta y los mismos aperos, en los templos del período greco- 
_rromano, e incluso debajo de los textos que entonces se recitaban. 
encontramos algunos textos de las pirámides, que en este uso cúltico- 
permanecieron más o menos inalterados durante más de dos mile- 
‘nios y medio. : 

El imperativo o prohibición cultural a que esta práctica se atiene 
lo formuló el filósofo neoplatónico Jámblico en su libro sobre los 
misterios de los egipcios. Jámblico escribe que los egipcios conside- 
. ran a sus viejos y venerables textos de oraciones como un <asilo 
sagrado > y no han permitido ningún cambio en ellos. No se trata 
aquí del sentido, ni tampoco de la autoridad normativa de los textos, 
sino sólo de su fuerza mágica para hacer presente lo sagrado en el 
: acto de la recitación. Se trata de que toda recitación del texto sagrado 
es una repetición exacta de las anteriores. Jámblico relaciona esto 
con la inmutabilidad de los dioses. Lo sagrado no cambia, luego no 
se puede permitir ningún cambio en las formas simbólicas que invo- 
-can su presencia. Ésta es la respuesta que también los etnólogos 
actuales escuchan cuando preguntan por qué determinadas muestras 
- y modelos son copiados sumisamente. «Lo hacemos como lo hace- 
mos porque son los signos/las imágenes de los antepasados>”. La 
repetición ritual, o sea, la memoria de larga duración de la cultura 
está al servicio de algo perteneciente a otro mundo. Para que no se 
r rompa la conexión con ese mundo, se siguen rigurosamente las pres- 
| cripciones rituales. En Egipto no son sólo los antepasados, sino tam- 
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bién los dioses, modelo para los ritos. Los ritos y recitaciones son 
una mimesis exacta de la vida cósmica en la circularidad de su curso 
natural, como el del día y la noche, el verano y el invierno, los cami- 
nos de los astros, las crecidas del Nilo, la siembra y la cosecha, la 
decadencia y la regeneración. El objetivo. de esta mimesis ritual es 
doble. En primer lugar, el mundo humano debe ser introducido, 
con sus cursos propios, en esta circularidad sagrada de la vida cós- 
mica para que en su decadencia tenga la oportunidad de la regenera- 
ción (y en Egipto esto significa, sobre todo, la muerte hecha supera- 
ble en dirección a una nueva vida). Pero, en segundo lugar, se trata 
también, como se advierte con toda claridad, de mantener esta 
misma vida cósmica en su curso circular y no sólo observar el tiempo 
en el orden del calendario, sino ante todo producirlo. El calendario 
ritual no es simplemente una copia del cosmos, sino una forma cul- 
tural que repercute en el propio cosmos estabilizándolo. Detrás de 
esto no está, como piensa Jámblico, la idea de que los dioses son 
conservadores y no quieren oír otra cosa que las mismas fórmulas 
sagradas, sino la conciencia de que la estabilidad cíclica del cosmos se 
halla constantemente en peligro, y de que'es posible mantener esa 
estabilidad por medio de las repeticiones rituales. La institucionali- 
zación ritual de la permanencia tiene un sentido cósmico: produce 
orden cultural para garantizar el orden cósmico..Se trata de una 
memoria verdaderamente cosmogónica. El mundo es recordado para 
conservarlo frente a la continua tendencia a la desintegración, a la 
detención, a la entropía, al caos. 

La caracterización por Jámblico de la prohibición egipcia de la 
innovación en el dominio del trato con los dioses por medio del len- 
guaje hay que entenderla como comentario de aquel célebre pasaje 
de las Leyes de Platón en el que éste empieza a hablar de forma mucho 
más general de una prohibición legalmente cimentada de la innova- 
ción en el dominio del «arte de las musas». Platón no piensa aquí 
en el culto y en los ritos, sino en la educación. Del mismo modo que. 
Jámblico vincula rito y lenguaje, Platón vincula danzas e iconografía. 
Volveremos sobre este pasaje en la parte VI. Él muestra quizá de la 
manera más clara que los griegos percibían a Egipto como cronotopo 
y se daban cuenta del papel que allí jugaba el principio del canon. 


92 Chr. Kaufmann, of. cit., 49. 
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Si juntamos a Jámblico y a Platón y nos preguntamos por el verda- 
dero núcleo de sus descripciones, para nosotros más bien fantásticas, 
de las reglas de estabilización y canonización imperantes en la cultura 
egipcia, encontramos que ambos en el fondo tratan de la escritura 
jeroglífica. Jámblico refiere la escritura al lenguaje, entendiéndola 
como medio de comunicación en el trato con lo sagrado, y Platón 
refiere la escritura a la iconografía, entendiéndola como codificación 
de una gramática cultural, y aquí parece ser igualmente determinante 
la idea de lo sagrado que Jámblico formuló en relación al lenguaje. 

Rito y arte monumental son así los dos dominios a los que se 
impone en Egipto el principio canon. La preservación de los ritos 
por medio de la escritura debe asegurar la perfecta repetibilidad de 
los mismos, y el estancamiento del lenguaje de las formas monu- 
mentales, incluida la escritura jeroglífica, la máxima legibilidad de 
las <palabras del dios» como los signos en los que los egipcios cre- 
ían poder dirigirse a lo sagrado y representárselo. Los dos dominios 
tenían su lugar institucional en una única institución cultural, que 
en egipcio se llama «casa de la vida», y ello porque constituía el 

centro de ese trabajo cultural de preservación y mantenimiento de 
la vida cósmica, política y social. Ahí se aprende el lenguaje y la 
escritura, se copian los textos, se compilan y reúnen las obras filo- 
sóficas y teológicas y se practican los ritos destinados a mantener el 
curso del mundo. 

. Hasta aquí sobre la cultura egipcia del recuerdo y sus instituciona- 
lizaciones de permanencia y continuidad. Ella forma parte de una . 
visión del mundo presidida por el convencimiento de que es necesa- 
rio mantener el curso del cosmos. El culto es un officium memoriae. El 

. mundo es recordado y ritualmente escenificado para mantener su 
curso. El egipcio estaba convencido de que el mundo se acabaría si 
descuidase esta labor cultural de la memoria. 
. El'concepto de este mantenimiento y renovación ritual del tiempo 
se complementa con la construcción de la permanencia sagrada en el 
medio del discurso monumentalista. Podemos reconocer ahí sin difi- 
cultad los dos aspectos del tiempo, o la eternidad, egipcios: neheh y djet. 
- Neheh, concepto superior de todas las unidades temporales de retorno 
regular, es el tiempo cíclico, cuya forma y cuyo curso los ritos se 
encargan de mantener. Djet, la esencia misma de la duración inalte- 
rada de lo perfecto, está representada por. el espacio sagrado de la per- 
manencia, construido en el medio del discurso monumentalista. 
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Una historia del sentido investiga los procesos históricos centrán- 
dose en las formaciones de sentido que en ellos actúan y a las que es 
posible acceder a través de huellas, mensajes y/o recuerdos, y divi- 
diendo dichos procesos según la prevalencia de tales formaciones de 
sentido. Mirando hacia atrás podemos constatar para la Época 
arcaica y el Reino Antiguo dos formaciones de sentido que conti- 
núan actuando después de la época de su nacimiento e ingresan en 
la semántica fundamental de la cultura egipcia. Ambas formaciones 
de sentido constituyen respuestas a la pregunta por el sentido del 
Estado. El nacimiento de este Estado es —para acentuarlo una vez 
más— todo menos una obviedad. Se trata, por lo que hasta ahora 
sabemos, del Estado territorial más antiguo de la historia de la 
humanidad. Las formas de organización del orden político de la 
misma época en el Cercano Oriente, en Elam y en el valle de Indo 
son ligas de ciudades-estado en competición. Muchos datos indican 
que esta forma de organización política también se dio en Egipto 
antes de que fuera destruida por los cabecillas de la época de la uni- 
ficación. Los «mensajes» de la época de la unificación ponen de 
relieve el carácter no inevitable, sino violento, dela formación del. 
Estado. Este orden no es, desde luego, algo natural, sino instituido 
e impuesto con el pathos de lo nuevo frente a lo viejo. Por eso, al 
nacimiento del Estado se une en el recuerdo de los egipcios la 
representación de la fundación o institución atribuida al rey Menes. 
Menes es el <Moisés> de Egipto en el sentido de que él es el funda- 
dor del orden político, pero también. en el sentido de que él fue el 
fundador de la religión, pues el Estado egipcio fue también la` 
forma en que se institucionalizó una religión, no de manera dife- 
rente de como la Iglesia cristiana y su cabeza visible es la encarna- : 
ción, y más tarde también la hija, la representante Y la imagen del' 
Dios supremo en la Tierra. 

El Estado, que se impuso con violencia y que, bajo la amenaza de 
la violencia, obligaba a sus súbditos a pagar tributos y cumplir servi- 
cios laborales y militares, apenas habría podido mantenerse como se 
mantuvo en Egipto si no hubiera ofrecido una idea, una formación 
de sentido con idéntica capacidad persuasiva. ¿Qué pudo hacer que 

todos los hombres, desde Elefantina hasta el delta, se sometieran a 
los señores de Naqada? Hasta ahora se daba a esta pregunta una res- 
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puesta basada en los estudios comparados. El común denominador 
de la mayoría de los primeros Estados —Egipto, Mesopotamia, el 
Indo, China— es el emplazamiento geográfico: todos ellos estaban 
situados en un valle fluvial. Desde este supuesto se desarrolló la teo- 
ría de la «sociedad hidráulica», asociada sobre todo al nombre de 
Karl August Wittfogel. Su tesis era que en estas culturas fluviales se 
llegó a la fundación de un Estado para poder disponer de una 
fuerza de trabajo masiva con la que construir canales de riego y de 
drenaje, diques y otras obras hidráulicas colosales. Esta tesis no 
- encuentra en Egipto una confirmación digna de mención ni en las 
huellas ni en los mensajes y recuerdos. Egipto es un oasis fluvial, 
aunque, evidentemente, la fertilidad del suelo dependía de inter- 
venciones artificiales para regular y organizar los riegos, sin las cua- 
les el valle del Nilo habría sido un pantano inhabitable. Pero las 
crecidas anuales del Nilo, que fertilizaban regularmente el suelo, 
ponían límites a los cultivos. Los problemas derivados de esta situa- 
ción debían resolverse localmente, y ya se habían resuelto muchos 
antes de que se produjera la unificación política. No exigían nin- 
- guna organización del trabajo de dimensiones estatales. Las crecidas 
del Nilo liberaban a los egipcios de la necesidad de construcciones | 
de magnitudes colosales, pero les enfrentaban a otro problema que 
no se resuelve con grandes obras hidráulicas: la altura variable de las 
crecidas y la consiguiente incertidumbre sobre el destino de las 
cosechas. Por eso, si hay que buscar motivos económicos a la cons- 
titución del Estado, es preciso sustituir la tesis hidráulica'por la tesis 
de la economía centralizada de aprovisionamiento: La altura varia- 
ble de las crecidas, podría argumentarse, movió a los egipcios a 
construir grandes silos centrales en los que el excedente de cada 
-cosecha se guardaba para los años de escasez. Este excedente fue 
declarado «tributo», encargándose el Estado de cobrarlo, almace- 
narlo y redistribuirlo. 2 | 

Esta tesis tiene la ventaja de las huellas, los mensajes y los recuer- 
dos que la avalan. Sin embargo, el recuerdo más inequívoco no 
procede de un texto egipcio, sino hebreo: la historia bíblica de José, 
que interpreta los dos sueños del faraón como previsión de siete ' 
años de abundancia y siete de escasez, y aconseja al rey el almacena- 
miento de los excedentes recogidos en los siete años de prosperidad 
para los siete de escasez. Gon la venta del cereal almacenado durante 
los años de escasez, el rey no sólo logra mantener vivo al pueblo 
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hambriento, sino también adueñarse de toda propiedad privada de | 
la tierra. La historia bíblica de José puede perfectamente interpre- . 
tarse como mito etiológico tanto de las peculiares concepciones 
egipcias de la propiedad como del nacimiento del Estado. Cierta- 
mente no existe ninguna narración egipcia comparable en fuerza 
ilustrativa. Pero, en las inscripciones reales de los tiempos posterio- 
res, la imagen del rey como dispensador y la del Estado previsor 
cuyos almacenes rebosan ocupan un lugar central, mientras que el 
cargo de director de los graneros un lugar muy alto en la burocracia 
egipcia. Y las huellas de enormes silos confirman las declaraciones 
de los mensajes. 

Pero el problema del almacenamiento también se resuelve más 
fácilmente de manera local, o sea, policéntricamente. Esto no 
pudo, de ninguna manera, haber sido el principal incentivo para la 
fundación del Estado. Por eso no juega ningún papel en el recuerdo 
de los egipcios. La historia de José articula la mirada del extranjero 
y su asombro ante una forma de administración y de economía que 
encuentra extraña, pero ningún elemento de la semántica funda- 
mental egipcia. 

Si nos atenemos a las fuentes egipcias ón a un resultado 
completamente distinto. Hay que combinar lo que los «mensajes» 
de la época declaran con el recuerdo presente en los mitos, especial- 
mente en el mito de Horus y Seth, para encontrar los elementos 
centrales de la semántica de la fundación del Estado egipcio. Lo que 
los mensajes últimamente declaran es la destrucción violenta de una 
cultura urbana policéntrica. La unidad del Estado es fruto del derro- 
camiento, por medio de la guerra, de príncipes rivales. Lo que, por 
otra parte, el mito declara se puede resumir como la victoria del 
Derecho sobre la Violencia —donde Horus está por el Derecho, y 
Seth por la Violencia—. Esta oposición se acentúa con la caracteriza- 
ción de Horus como niño débil, y de Seth como «señor de la 
fuerza>. Si juntamos a ambos, reconocemos aquí una ideología de la 
pacificación por medio de la violencia. El Estado se legitima en la 
acción política exterior de transformar la red de principados o ciu- 
dades-estado rivales, que él se representa como situación de desor- 
den y ausencia de Derecho y de paz, en una esfera de Derecho para 
una acción de política interior pacificadora en la que cada cual puede 
vivir seguro y contar con un reparto justo de los bienes. El símbolo 
central de esta idea de una esfera pacífica del Derecho es la:imagen de 
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la unificación. El Estado egipcio nunca ha olvidado que él representa 
no la organización natural de una unidad étnico-geográfica, sino la 
unificación artificial de una pluralidad —estilizada como dualidad—. 
La unificación es la figura, constituida en símbolo, que funda el 
recuerdo en el Egipto faraónico. Así como Moisés a través del éxodo, 
un acto de separación, funda el pueblo de Israel, Menes funda 
mediante una unión el Estado egipcio. Unificación significa más que 
unidad política. Significa consenso, concordia, solidaridad, com- 
promiso común con un orden superior, es decir, un complejo de 
ideas políticas, sociales, morales y religiosas capaz de atraer y agluti- 
nar a las masas. | 
La segunda formación de sentido surge con la «apertura de la 
piedra» y la entrada en una fase megalítica. Durante la 111 dinastía, 
la construcción en piedra se aproxima a la cumbre del sistema de 
valores culturales. El Estado ocupa a ejércitos enteros de canteros, 
artesanos y trabajadores forzosos, e invierte en obras «eternas» 
arquitectónicas, plásticas, epigráficas y demás al menos tanta ener- 
gía como otros Estados en conquistas y en defensa. En la IV dinas- 
tía, esta actividad constructora adopta formas que dan la impresión 
de que el Estado entero hubiese sido creado para la erección de 
obras arquitectónicas de proporciones gigantescas. En el marco de 
esta formación de sentido se desarrolla la marcada dicotomía del 
barro y la piedra que caracteriza a la colonización en el Egipto 
faraónico*. La construcción en piedra está exclusivamente al servi- 
cio de los espacios sagrados y del reflejo de la eternidad. Por lo 
tanto, todas las demás funciones, como habitar, administrar, alma- 
cenar, etc., se llevan a cabo en construcciones de adobe. En este 
consecuente simbolismo se manifiesta a la vez una decidida voluntad 
de forma sujeta a reglas. Todo está dispuesto y ordenado a la repeti- 
bilidad. El ansia expresada en estos poderosos esfuerzos culturales 
tiene sú objeto último en la redención de lo pasajero, en la sustitu- 
ción del adobe por la piedra para participar por medio de ella en la 
eternidad cósmica. 
La conjunción de Estado e inmortalidad que se da en el marco 
de. estas formaciones de sentido es uno de los aspectos más singula- 
res del Estado egipcio. El rey es el «señor de las sepulturas»; él 


93 Cfr. al respecto mi libro Stein und Zgit, cap. I dal und Gedächtnis. Die zwei 
Kulturen des pharaonischen Ägypten), 16-31.. 
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i gobierna el camino de la salvación, la magia de la piedra, en la que 
` el egipcio de la elite rectora pone sus esperanzas de inmortalidad. : 
~=. En el Reino Antiguo, esta formación semántica sólo podemos apre- 

ciarla en las huellas. Del número y magnitud de los monumentos 
| podemos inferir la voluntad y el propósito de su erección. Pero, en el 
` Reino Medio, esta conjunción se convierte en tema de los mensajes. 


~ 


PARTE SEGUNDA 


El Primer Período Intermedio: 
el caos como recuerdo político 


1. ESQUEMA HISTÓRICO 


Se llama «Primer Período Intermedio» a la situación en que desem- 
bocó la crisis del Reino Antiguo al final de la dinastía VI (hacia 2160 
a. C.), y que duró unos ciento veinte años, hasta la renovación de la 
unidad del Reino (hacia 2040 a. C.). Esta denominación no se 
corresponde con la terminología egipcia, tan poco como las expresio- 
nes <Reino Antiguo, Medio, Nuevo y Época Baja». Más aún: está en 
contradicción con la lista de reyes del Papiro de Turíri y de Manetón. 
Las listas de reyes no reflejan ninguna interrupción de los reinados 
después del final de la VI dinastía. Las dinastías VII, VII, IX, X y XI se 
suceden sin interrupción y deben de haber reinado sobre todo 
Egipto. Pero si se observan estas dinastías más de cerca, se aprecia cla- 
ramente que traducen el estado de disolución a la forma de la lista. 
para guardar la apariencia de continuidad. La dinastía VII consta de 
«siete reyes» que han reinado «setenta días>. Este juego con el 
número siete es expresión simbólica de una situación de relativa anar- 
quía a todas luces declarada con el final de la dinastía VI. En las dinas- 
tías siguientes, una conjunción histórica es presentada como una 
© sucesión cronológica. A la dinastía VIII de Menfis le sigue la dinastía 
IX de Heracleópolis, pero el comienzo de la dinastía XI de Tebas hay 
que situarlo simultáneamente con la dinastía X de Heracleópolis: Las 
listas de reyes no eran ningún medio historiográfico, sino un instru- 
mento de cronometría y de orientación cronológica. Estaban someti- 
das a la linealidad. No eran necesarias varias líneas unas junto a otras; 
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lo importante era que la línea no se rompiera y que no aparecieran 
«dark ages> o <periodos intermedios», que cronológicamente no se 
podían situar ni medir. Estos períodos intermedios no se derivan, 
pues, de la lista de los reyes. Pero ello no significa que la continuidad 
buscada en la lista de reyes por razones cronológicas hubiera existido . 
también en la realidad histórica. Es bien notorio que las fases de 
gobierno central afianzado de los faraones, que designamos como 
<Reino Antiguo» y «Reino Medio», estuvieron separadas una de 
otra por un largo intervalo de crisis en el que este gobierno central se 
derrumbó. 

Para este intervalo se ha generalizado el uso del término «Período 
Intermedio» con el fin de distinguirlo de los <Reinos> como períodos 
de efectivo funcionamiento del gobierno central. La importancia que ha 
adquirido este breve período en la egiptología, y también, como quisiera 
mostrar en lo que sigue, en el propio recuerdo egipcio, no guarda nin- 
guna relación con la brevedad de su duración ni'con su.—por lo que se 
puede deducir de las fuentes— pobreza de acontecimientos. 

Acontecimientos o hechos se producen como tales sólo en el 
marco y sobre el suelo de una determinada semántica. Puede ser la 
semántica de la época; entonces el acontecimiento se nos revela en 
mensajes contemporáneos. Pero puede ser también la semántica de 
una época posterior; en este caso sabemos del acontecimiento sólo 
por fuentes posteriores que lo recuerdan. Pero en ambos casos esto no 
significa aún que algo haya acontecido con algún sentido para nues- 
tros planteamientos histórico-científicos. Los mensajes y recuerdos, o 
bien ponen de manifiesto acontecimientos que nosotros no conside- 
raríamos relevantes, o bien se refieren a acontecimientos que posible- 
mente nunca se produjeron, sea porque se contradicen, sea porque ` 
están en contradicción con los testimonios de las huellas. El testimo- 
nio de las huellas se refiere a su vez a acontecimientos que son tales en 
el marco de la semántica de nuestra propia época. Nos encontramos 
así con tres semánticas distintas en cuyos marcos puede describirse, 
sobre la base de acontecimientos, la época histórica que constituyó el 
Primer Período Intermedio. i 

Esto vale en lo fundamental para todas las épocas históricas, pero. 
sólo se convierte en problema allí donde las tres semánticas divergen 
considerablemente. Tal fue el caso en los comienzos de la formación 
del Estado egipcio, para los que ya se desarrollaron en el recuerdo 
dos modelos completamente distintos: el modelo de los reinos par- 
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ciales existentes mucho antes del doble reino unido, simbolizado por 
reyes que ciñen o una de las dos coronas o la doble corona, y el 
modelo de la fundación, simbolizado por la figura de un rey funda- 
dor que, después de un período en que gobernaron dioses y semi- 
dioses, inaugura el gobierno de los reyes humanos. Pero éste no era 


“el caso en el Reino Antiguo; aquí, huellas, mensajes y recuerdos 


parecen fundirse en un cuadro único. 

Con el final del Reino Antiguo, esta unidad vuelve a disgregarse. 
Ahora, Egipto entra por primera vez en una fase en la que la semán- 
tica del recuerdo es la primera que pide la palabra. Es a la luz de esta 


. semántica como la época que sigue al fin del Reino Antiguo aparece 


como una fase de caos, de completo desmoronamiento y de tras- 
torno de todo orden humano. Ni las huellas ni los mensajes con- 


` cuerdan con esta imagen, mas, por otra parte, ofrecen datos sufi- 


cientes para explicar lo que sucedió. Huellas, mensajes y recuerdos 
aparecen aquí más claramente repartidos que en el caso de las épocas 
pre y protodinástica en medios y clases de objetos completamente 
distintos. Las huellas son de naturaleza arqueológica: cerámica, 
arquitectura, arte. Los mensajes pertenecen al terreno de la epigrafía 
monumental: inscripciones en estelas, muros de tumbas y estatuas. 
Este «discurso monumentalista> lo hubo en la época protodinástica 
en todo caso en forma germinal; se desarrolla sólo en el Reino Ánti- 
guo. Pero el medio del recuerdo es completamente nuevo. Aquí nos 
encontramos con textos que posiblemente no los hubo aún en el 
Reino Antiguo. 


Por vez primera en la historia de pis, y de una forma muy 


acusada, estos textos ponen de manifiesto una alianza entre 


recuerdo y literatura. Son textos con forma poética, subjetivamente 
articulados, hiperestilizados, de temática muy sustancial. No están 
en muros de tumbas o en estelas, sino en papiros y ostraka, materia- 
les que circulaban y no se hallaban fijos en un lugar. De su conte- 
nido se puede inferir que no estaban destinados a la circulación por 
aquellas dos vías de la cultura escrita que se habían desarrollado en 
el Reino Antiguo: la de la administración y la del culto. Pertenecen 
a un Campo nuevo, el tercero de la cultura escrita, que, por todo lo 
que hoy sabemos, se desarrolla por primera vez en el Reino Medio: 
la literatura. Pero lo que aquí nos interesa es el hecho de que el 
recuerdo del «Primer Período Intermedio> constituye un tema 
central de esta literatura. l 
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La alianza entre literatura y recuerdo se manifiesta de manera 
normal y típica en formas de glorificación, como mitos y epopeyas 
que colocan un pasado sobre el pedestal de una edad heroica o 
dorada. Así se ha podido pensar que el Primer Período Intermedio 
mira hacia atrás, al mundo derrumbado del Reino Antiguo, como a 
una edad de oro. Pero en Egipto ocurrió algo totalmente distinto, 
más bien lo contrario. Es el Reino Medio el que mira al Primer 
Período Intermedio, y no como una época dorada o heroica, sino, 
por el contrario, como una fase de situaciones catastróficas, para 
luego ponerse a sí misma, como restauración salvadora de la paz y el 
orden, sobre el pedestal de una edad de oro. La retrospección al Pri- 
mer Período Intermedio no acontece con ánimo nostálgico, sino 
legitimador. El tercero en la combinación de literatura y recuerdo es 
el Estado del Reino Medio. 

Cabe dividir el Primer Período ada en tres fases: 

1.2, De finales de la dinastía VI a finales de la dinastía VIII (2170- 
214.0 a. C.). Ya hacia finales del larguísimo reinado de Pepi 1 (2250- 
2155 a. G.) el gobierno central no es capaz de imponerse a los funcio- 
narios y príncipes de los nomos que aspiran a la independencia tanto 
unos respecto de otros como respecto de la cúspide. Bajo el gobierno 
nominal de Menfis, el poder efectivo está en manos en magnates riva- 
les —una situación caótica que la lista de reyes refleja como despropor- 
ción entre unos pocos años y numerosos nombres de reyes—. 

2.2, La «época heracleopolita> de las dinastías IX y X de Hera- 
cleópolis (2140-2060 a. C.). Esta fase se caracteriza por la existen- 
cia de distintas pequeñas cortes que se imponen a sus vecinas y 
adoptan el título real, pero sin poder obtener mayor aceptación 
suprarregional, y menos aún el gobierno central. Por una parte, 
vuelven a hacerse aquí visibles líneas fronterizas como las que había 
en los tiempos de los cabecillas rivales de la época predinástica: la 
parte norte del Egipto Medio (en la que antes sobresalían Omari, 
Ma'adi, Abusir el Melek) está ahora representada por Heracleópo- 
lis, la parte norte del Alto Egipto (antes representada por This), por 
Abidos, incluyendo Ássiut y Koptos, y la parte sur del Alto Egipto 
(antes representada por Hieracómpolis), por Tebas y Edfú. Por otra 
parte, se forman ahora estructuras policéntricas que 1200 años des- 
pués, en el Tercer Período Intermedio, vuelven a aparecer. Hemos 
-de contar con que, debajo de la superficie del Estado territorial 
_monocéntrico, que dominó en las fases de «Reinos» de la historia 
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de Egipto, había una estructura profunda policéntrica que afloraba 
siempre que la superficie se desintegraba. A esta alternancia de 
superficie y fondo corresponde una alternancia de semántica coo- 
perativa y semántica competitiva. En las fases en que la centraliza- 
ción pierde fuerza, los valores competitivos obtienen la supremacía 
sobre los valores de integración. Esto se hace patente durante el Pri- 
mer Período Intermedio sobre todo en los mensajes en que, como 
en la época de la unificación, toma la palabra el tipo humano de 
<corazón violento > (shm-jb). 

Un rey de la dinastía heracleopolita llamado Nebkaure Achtoes 
(Keti), que hay que situar alrededor de 2100 a. C., sobresale de la 
lista de los oscuros nombres regios porque su nombre está ligado a 
dos escritos que se cuentan entre los más importantes de la pro- 
ducción literaria de Egipto: Las Lamentaciones del hombre del desierto y las 
Instrucciones para Merikare. En las Lamentaciones del hombre del desierto este 
rey aparece como un conocedor y amante del bello discurso, que 
está tan fascinado por la retórica del hombre del desierto, que 
ordena dilatar la cadencia para arrancarle la mayor cantidad posi- 
ble de discursos y ponerlos por escrito. Las Instrucciones para Merikare 
pretenden incluso que él es el autor. Lo primero es natural, lo 
segundo probablemente una ficción; pero aquí se muestra que en 
el recuerdo literariamente expresado, la época de Heracleópolis y 
la corte heracleopolita entra en una particular relación con el 
fenómeno de la literatura. 3 

3.3. La dinastía XI de Tebas: Paralelamente al reinado heracleo- 
polita, los príncipes de los nomos tebanos lograron i imponerse a 
sus vecinos, someter el sur a su poder y adoptar el título de rey. De 
ese modo, al final de la época heracleopolita: (2120-2060 a. C.) la 
situación llega al extremo de volver a crear un dualismo norte-sur. 
El rey Wah-Anch Intef 11, de Tebas, es rival de Nebkuare Keti, de 
Heracleópolis. El sucesor de Mentuhotep II (2060- 2010), de 
. Tebas, logró después, hacia 204.0, llevar a cabo la segunda unifica- 
ión. Con este gobernante, Egipto vuelve al gran estilo de la arqui- 
':ectura monumental estatal. El templo funerario de este rey en 
 Talkessel de Der el Bahari enlaza con la gran tradición del Reino 
| Antiguo y se cuenta entre las obras arquitectónicas más importan- 
es de Egipto. Las formas arquitectónicas, ideológicas y cúlticas en 
i] presentes fueron determinantes durante, mucho tiempo. Mentu- 
10tep II también permaneció vivo en la memoria egipcia como rey 
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fundador y unificador del reino. Con él se puede hacer comenzar 
con cierto fundamento el Reino Medio. Sin embargo, el gobierno 
central no pudo asegurarse su permanencia. Con la muerte pre- 
matura de su sucesor, Mentuhotep 111 (2010-1998), nuevos desór- 
denes hacen su aparición. Y al cabo de siete años, el enérgico visir 
Amenemhat consigue ascender al trono como primer rey de la 
dinastía XII, pacificando el país. 


` | | 2. HUELLAS 


En cuanto a las huellas arqueológicas, parece demasiado reduccio- 
hista limitarse al testimonio de la cerámica. Incluso si no hubiera 
Sotras huellas de esta época, tal ausencia sería ya una huella, y lo que 

-indicaría no podría ser más claro. La huella determinante no sería 

_ aquí la continuidad de las formas cerámicas, sino la destrucción de 

“monumentos. El concepto de huella no se reduce a un género de 

“objetos, sino que tiene un sentido metodológico. Todo, incluso las 
~ pirámides, puede ser considerado huella. La huella de las pirámides 

_ deja ahora de presentarse. Ello no sería por sí sólo indicio de un 

«período intermedio», sino, en todo caso, de la extinción de un 

“paradigma semántico. hero el Reino Medio no desarrollará ningún 
-nuevo paradigma de la tumba real, sino que volverá a las pirámides 
_ del Reino Antiguo. Hay, pues, en la tradición constructora de pirá- 

mides una clara interrupción que coincide casi exactamente con el 
“lapso de tiempo designado como período intermedio. La última 
~ pirámide, que no llegó a terminarse, fue la de un rey de la dinastía 
_ VIII llamado Qakare Ibi. Se conserva la cámara funeraria con textos 
-de las pirámides. Pero la estructura superior, que iba a levantarse 
“sobre una superficie cuadrada de 60 codos”, no llegó a construirse. ` 
== Pero no se puede hablar de una interrupción del «discurso 
monumentalista>. Tumbas monumentales siguieron construyén=. 


~g Unidad de medida equivalente a 52,4 cm. [N. del T.] 
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dose, Una misión española’ encontró en Heracleópolis una necró- 
polis con mastabas en miniatura decoradas con los más finos relieves 
de la mejor tradición menfítica. Tumbas rupestres, estelas u otros 
elementos del discurso monumentalista, todos decorados, se han 
encontrado en Kom el-Koffra, Moalla, Gebelein, Tebas, Ássiut, 
Naga ed Der y otros lugares. Pero estos monumentos, vistos como 
huellas, dan un testimonio del cambio tan claro como el de la huella 
negativa de pirámides. Norte y sur divergen en su evolución estilís- 
tica. En el norte se continúa la refinada tradición de la cultura resi- 
.dencial menfita. En el sur, en cambio, se abren paso nuevas tenden- 
cias estilísticas que —intencionadamente o por desconocimiento— 
¡ignoran el canon de la cultura residencial y parecen torpes, bárbaras, 
pero que también son muy enérgicas, y que se oponen diametral- 
mente a los relieves de corte «académico» de Heracleópolis. El len- 
de guaje de estas huellas es perfectamente unívoco. Y viene a decir. que 
“el canon de la cultura residencial, que había determinado las formas 
:de expresión del discurso monumentalista en el norte y en el sur, ha 
perdido su carácter normativo. De ello cabe deducir que también los 
-talleres y barracas de obra estatalmente organizados, en los que se 


había trabajado sobre la base del canon, han desaparecido en todo ` E 


Egipto. Ahora, quien quiere erigir un monumento no trae artesanos 
de Menfis, sino que emplea fuerzas locales. De ese modo nacen tra- 
diciones locales que no pueden edificar apoyándose en ninguna 
rutina. La desintegración de la cultura residencial no significa su 
-total abandono. El concepto de período intermedio no debe enten- 
derse de este modo. También es un período que hace posible el naci- 
` miento de algo nuevo que, bajo el predominio del canon residencial, 
no se habría impuesto con su estricto decoro (John Baines).. l 
-Interrupción y desarrollo de algo nuevo es también lo que las hue- 
llas dejan entrever en las grandes necrópolis residenciales del Reino 
Antiguo en Giza y Saqqara. Con el fin de la vI dinastía comienza una 
«intensa actividad edificadora que rápidamente deshace la estructura 
urbanística de los cementerios, con sus avenidas y comunicaciones 
transversales, y crea un conjunto tan complicado como impenetrable 
* La misión arqueológica española inició sus trabajos en este yacimiento en 1966 gracias a 
una concesión del gobierno egipcio en agradecimiento a la ayuda española en la misión 
de salvamento coordinada por la UNESCO con motivo de la construcción de la gran presa 


de Aswan. En la actualidad, continúan las excavaciones bajo la dirección de la Dra. M? 
- del Carmen Pérez-Díe, conservadora del Museo Arqueológico Nacional. [N. de 


APL] 
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y, en tal sentido, caótico. Todas las superficies libres son utilizadas sin 
miramientos. De ello se desprende que el culto a los muertos en las 
grandes mastabas se ha extinguido y ya nadie vigila el acceso a las mis- 
mas. En general, su accesibilidad ya no juega ningún papel. La <red> 
cultual de las tumbas se ha roto. Ésta consistía sobre todo en la comu- 
nidad de las tumbas en la institución de la ofrenda, mediante la cual 
quedaban conectadas a un culto central. Los propietarios de las tum- 
bas participaban de las ofrendas del culto central, y de ese modo 
comían también en el más allá en la mesa del < gran dios» igual que 
en el más acá habían comido en la mesa del rey. El señor de este culto 
central era el propio rey, cuya pirámide constituía el centro del 


cementerio residencial. El libre acceso a las tumbas, al que, en conse- ` 


cuencia, se daba la mayor importancia, era el medio de esta red. 
Pero, en ella, la tumba particular no sólo gozaba del sistema de apro- 
visionamiento, en sentido simbólico, de las ofrendas cultuales a los 
muertos, sino también de la comunicación con la posteridad. Las 
tumbas estaban hechas para que las visitaran los «vivos», como se 
desprende no sólo del hecho de su accesibilidad, sino también, y 
sobre todo, de sus inscripciones, las cuales hablaban a los visitantes. 
La tumba monumental era para los egipcios el medio para conservar 
un lugar en la sociedad de los vivos después de la muerte. Este aspecto 
de la red cultual también desaparece cuando deja de darse importan- 
cia a la accesibilidad de las tumbas. i 

Naturalmente hay que distinguir aquí entre la inaccesibilidad 
secundaria de las tumbas posteriormente cerradas con muros y la 
inaccesibilidad primaria de tumbas que desde el principio no están 
construidas para entrar en ellas. Seguramente, el criterio de la inac- 
cesibilidad primaria no es aplicable de modo general a la tumbas del 
Primer Período Intermedio. Pero caracteriza una tendencia. Ésta: 
viene expresada en el hecho de que determinadas formas y contenidos 
del discurso monumentalista y del culto a los muertos son llevados de 
«fuera» a <dentro>, perdiendo así la característica de lo monúmen- 
tal y de lo cultual. Este desplazamiento de fuera a dentro da origen a 
dos géneros sobre todo: las «maquetas» y la literatura funeraria. En 

Se entiende por maquetas las imágenes descriptivas de los" relieves, 
como, por ejemplo, escenas de labores agrícolas, de navegación, de la 
vida doméstica y de actividades funcionariales, que eran trasladadas a 
instalaciones tridimensionales con figurillas de madera pintada, 
semejantes a títeres, que representaban aquellas escenas de manera 
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admirable. Estas maquetas eran aditamentos sólo para el muerto, pues 
no estaban destinados a los ojos de los visitantes. La interacción comu- 
nicativa con el mundo de los vivos quedaba así reemplazada por una 
interacción mágica, es decir, por el principio de la presencia simbólica 
de lo ausente. La relación con el mundo exterior ya no acontece reali- 
ter, sino-simbólicamente. Esto puede significar muchas cosas. Lo que 
aquí denominamos «red» no es sólo cosa de una disposición que 
pueda reducirse a lo material, como, por ejemplo, la accesibilidad de 
las tumbas a través de pasadizos, puertas y cámaras. Es también cosa de 
una institución como la del culto a los muertos y la circulación de 
ofrendas. Y es, en tercer lugar, cosa de una costumbre y una concep- 
ción cultural, como, por ejemplo, la visita a las tumbas y los ofertorios 
en ellas. Esta costumbre exige además, en cuarto lugar, una organiza- 
ción que vele por que las tumbas no sean dañadas, ensuciadas, roba- 
das o utilizadas como material de construcción. Cuando las tumbas ya 
no prevén en su construcción esta red de relaciones con el mundo 
exterior, puede concluirse que el culto a los muertos ya no está pre- 
visto o no hay confianza en que se practique. Lo mismo vale para la 
costumbre de la visita a las tumbas. Ya no se espera la solidaridad y la 
piedad de las generaciones venideras. O no se confía en la eficacia de 
la policía de las necrópolis. Presumiblemente suceden ambas cosas. 
Las maquetas transfieren formas del discurso monumentalista del 
exterior de las partes accesibles de las tumbas al ámbito interior de la 
cámara inaccesible del sarcófago, y así del ámbito del contacto comu- 
nicativo con el mundo de los vivos al del contacto mágico. En per- 
fecta consonancia con ello, la literatura funeraria de los «textos de 
los sarcófagos» transfiere formas de actuación religiosa, especial- 
mente la recitación, del ámbito exterior del culto en el templo y la 
tumba al ámbito interior de la cámara del sarcófago. También se 
puede hablar aquí de transposición de un contacto comunicativo a 
un contacto mágico. Los textos de los sarcófagos están en la tradición 
_de los textos de las pirámides del Reino Antiguo. Se podría admitir 
que no constituyen nada sustancialmente nuevo. Literatura funera- 
ria la hay desde finales de la V dinastía. La única diferencia entre los - 
textos de las pirámides y los textos de los sarcófagos es que'ahora una 
prerrogativa regia es asequible a una capa más amplia. 
El proceso de demotización: de los textos de las pirámides es en sí 
una huella muy elocuente, y sobre él habremos de volver. Pero esta 
interpretación no hace plena justicia a la diferencia entre los textos 


~, 
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de las pirámides y los de los sarcófagos. Los textos de las pirámides no 
se pueden entender como-una sustitución del culto por medio de 
una representación mágica. . Hemos de partir de que los textos de las 
pirámides reproducen exactamente aquellos textos de los muros de la 
parte subterránea de la tumba, que fueron recitados en el ritual del 
embalsamamiento y de la. sepultura, así como en las constantes 
ofrendas y en el culto de veneración. El culto no se sustituye, pero 
tampoco se complementa con otros textos. Se efectúa, desde Unas, 
en los dos medios de la recitación ritual y la ejecución de inscripcio- 
nes. Ahora bien, los textos de los sarcófagos contienen, además de las 
correspondientes recitaciones cultuales, gran abundancia de otros 
textos que manifiestamente pretende dotar al muerto, a la manera 
del Libro de los dos caminos, de un saber considerado necesario. Sólo 
cuando esta función se une a la de los textos de rituales puede. 
hablarse de «literatura funeraria» en sentido estricto. La literatura 
funeraria tiene una doble finalidad: aumenta de forma mágica el . 
efecto salvador (la palabra egipcia correspondiente es <akh>»,) de los 
rituales (esta función la toma de los textos de las pirámides) y dota al 
muerto del saber del más allá, no de otra manera, pero mucho más 
completa, como lo hacen, por ejemplo, los textos de las laminillas de 
oro báquicas depositadas en las tumbas de los adeptos de los miste- 
rios dionisiacos. | 

Esta segunda función es ajena a los textos de las pirámides. Se 
expresa particularmente en un uso del lenguaje para el que cuidado- 
sos escribas emplean tinta roja en lugar de negra. Se trata de senten- 
cias, observaciones e instrucciones, en suma: textos no destinados a 
la recitación, sino informaciones relativas a los textos que han de 
recitarse. Esta escritura metatextual está ausente en los textos de las 
pirámides. Es innecesaria, pues el rey muerto no tiene que valerse de 
aquellos textos. "Textos que fueron escritos únicamente como com- 
plemento y confirmación, o más bien prolongación «abajo», en la 
cámara del sarcófago, del culto efectuado «arriba». Pero en la lite- 
ratura funeraria en sentido estricto ya no se da esta correspondencia 
entre.arriba y abajo, fuera y dentro. 

La capa metatextual es el signo típico de lo mágico. La magia es en 
Egipto religión para uso doméstico. Ella también estaba, ciertamente, 
en manos de profesionales, especialmente de los médicos, pero tenía 
que deletrear una abundante información que estaba fijada contex- 
tualmente en el culto del templo y de la tumba. En el culto, la finali- 
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dad y el lugar de la recitación y las acciones estaban prefijados por el 

ritual. Pero las recitaciones y acciones mágicas no podían ajustarse a 

un ritual fijo, sino que tenían que realizarse ad hoc en una situación 

dada y construir su propio marco. De ahí que la receta, la prescrip- 
ción exacta, fuera la característica inevitable de lo mágico. 

© Los textos de los sarcófagos son por eso literatura funeraria en un 

sentido nuevo y más específico que los textos de las pirámides. Pero 

continúan también la tradición y la función de los textos de las pirá- 

mides. Constan, igual que antes, y en una parte considerable, de tex- 

tos cultuales para la recitación, los cuales acompañan al muerto y sir- 

ven a su eternización. Incluyen recitaciones que fueron hechas en el 

culto, y especialmente en el contexto del embalsamamiento y de la 

sepultura, y mantienen así el cadáver. permanentemente bajo el 

efecto protector y salvador de estos rituales. La decoración del sarcó- 

fago está vinculada particularmente al «velatorio» en la cámara del 

5 embalsamamiento. Volveremos sobre ello en la tercera parte de este 

' libro. Muchas de estas liturgias están tomadas de los textos de las 
: pirámides. Dicho de otra manera, son sobre todo las liturgias fune- 
, rarias de los textos de las pirámides las que fueron tomadas para los 
textos del sarcófago. Las liturgias funerarias son rituales recitativos. 
que acompañan al muerto en su camino hacia el más allá y confir- 

man su nuevo status como «muerto transfigurado> en el mundo de 
los dioses. Son recitados al concluir el embalsamamiento, en la 
sepultura y en las fiestas funerarias. 

Como aquí interrogamos a los textos de loš sarcófagos. como hue- 
llas, tenemos que hacer abstracción de los contenidos. Consideramos 
aquí los textos sólo como indicios. ¿Qué puede significar la adop- 
ción de textos de las pirámides y la ampliación de su sentido a nuevo 
género de «literatura funeraria» como indicio? El nacimiento de la 
literatura funeraria permite inferir una dominancia de lo mágico 
frente a lo cultual, como es patente en las maquetas. Esto lo damos 
por sentado. Pero la adopción de textos de las pirámides dice i inequí- 
 vocamente que los límites en torno de las prerrogativas y los saberes 
de la realeza se han borrado. Los propietarios de las tumbas del Pri- 
mer Período Intermedio se han apoderado de los rollos escritos 
depositados en los archivos reales. También esto es un claro indicio 
de discontinuidad. Ciertamente, las listas de los reyes no se inte- 
- rrumpen. Pero los reyes que citan no ocupan ya la misma posición. 
Seguramente esto no tiene que ver sólo con su status en el más allá 
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ligado a tal posición, que ahora se extiende a la amplia elite culta con 
los correspondientes ritos y textos, sino también con el carácter 
divino de la posición misma. 
Una nueva investigación sistemática de los «campos de tumbas 
entre el Reino Antiguo y el Nuevo > (Stephan Seidlmayer), que 
puede valer como el intento más amplio de reconstrucción del Pri- 
mer Período Intermedio a partir de las huellas, ha considerado, 
junto a muchos de los puntos ya tratados, sobre todo la aparición de 
una nueva forma de tumba. «En la esfera de las grandes tumbas», 
escribe Seidlmayer, < cambia radicalmente el marco de referencia 
social de los últimos tiempos del Reino Antiguo al construirse tum- 
bas pensadas para albergar a un círculo de personas muy extenso >”. 
Este cambio en la arquitectura funeraria puede entenderse como 
indicio de la presencia de un nuevo tipo social: el patrón. Por 
patrón se entiende en la sociología comparada un individuo pode- 
roso que puede proporcionar medios de subsistencia a cierta canti- 
dad de personas y hacerlas dependientes de él no porque desempeñe 
un cargo en un marco burocrático superior a él, sino desde la acti- 
vidad que desarrolla por cuenta propia. Estos patronatos poseen 
una estructura típica, basada en la confianza”. Cabe señalar como 
rasgo esencial de esta estructura la «solidaridad vertical». La vere- 
mos generosamente expresada en los mensajes de esta época. Lo que 
aquí nos interesa es la forma de representarse en las huellas arqueo- 
lógicas. El nuevo tipo de la tumba grupal tiene una <estructura 
jerárquica> (como la llama Seidlmayer). Hay una sepultura princi- 
pal y numerosas secundarias. En la estructura jerárquica de las 
sepulturas se refleja el sistema patronal. También aquí vuelve a mos- 

trarse cómo la tumba del Primer Período Intermedio dirige hacia 

adentro elementos exteriores. También las tumbas particulares en 
- los cementerios de las elites del Reino -Antiguo respetaban una 
- estructura jerárquica que refleja las relaciones sociales. En la-dispo- 
sición de esta necrópolis había diferencias claras entre centro y 
periferia, ocupando unos pocos privilegiados los lugares. más esco- 
gidos. Estas referencias sociales determinan la situación de la 
tumba, y también su tipo en cuanto al tamaño y la ornamentación, 


1 Stephan Seidlmayer, Gráberfelder (1, nota 62), 403. 
2 S.N. Eisenstadt, L. Roniger, Patrons, Clients and Friends. Interpersonal Kelatipns and the Structure 


of Trust in Scoiety, Cambridge, 1984. 
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pero no su forma, que solía ser individual o doble. 
Pero las tumbas no son solamente indicios de relaciones sociales 
transformadas. También expresan una nueva concepción de la iden- 
tidad en cuanto mensajes. Seidlmayer también ha insistido en este 
punto. La generalización de las tradiciones locales no tiene que dar 
pie solamente a consideraciones negativas debido a la desaparición de 
un canon superior, pues también tiene su parte positiva en la volun- 
tad de estilo y de expresión de una aristocracia local que consciente- 
mente quiere ser representada en sus formas propias. 

Si se quiere resumir lo que aquí dicen las huellas, puede afir- 
marse que éstas hablan de un cambio cultural y político fundamen- 
tal. Ala decadencia del centro corresponde el impulso de la perife- 
ria, a la desaparición de un canon global la generalización de las 
tradiciones locales. Las tradiciones menfitas se mantienen en el 
Bajo Egipto hasta la época de la 1X dinastía, y luego retroceden ante 
las nuevas formas que simultáneamente han ido desarrollándose en 


el Alto Egipto. 


3. MENSAJES 


Si nos preguntamos si hay <mensajes> en los que los protagonistas 
de esta época representen acontecimientos y situaciones en escena- 
rios reales y encuadrados en sus propias metas y motivos, en sus pro- 
pias representaciones y espacios de posibilidades, la respuesta nos la 
dará, en primer término, la tradición de las inscripciones autobio- 
gráficas encuadradas en el < discurso monumentalista>. Durante el 
Reino Antiguo, la literocracia egipcia se había creado con este género 
un instrumento único de autorrepresentación. Y en el Reino Medio 
será punto de partida de una literatura que funcionará no sólo como 
instrumento de autorrepresentación, sino también de autorrefle- 
xión, autoiluminación y también de ampliación de la elite y de las 
formas que en ella adopta el existir humano. En el Primer Período 
Intermedio se produce todo menos una ruptura de esta tradición,. 
siendo este período el de un florecimiento único de la misma. Las 
inscripciones biográficas nos dicen más claramente que ningún otro 
testimonio que no debemos imaginarnos el Primer Período Inter- . 
medio como una <dark age>. Se trata por el contrario de una época 
de la historia de Egipto que aparece muy claramente iluminada, sino 
siempre (como otras épocas) en sus concretos acontecimientos histó- 
ricos, sí en sus representaciones y en su comprensión de los mensa- 
jes contemporáneos. En este respecto se nos presenta como una for- 
mación de sentido netamente diferenciada de las formaciones de 


sentido del Reino Antiguo. 
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En general, los protagonistas del Primer Período Intermedio nos 
expresan en sus inscripciones autobiográficas un cuadro no poco 
“sombrío de su época, mas lo hacen para que aparezca tanto más 
luminosa su acción salvadora contra el fondo oscuro de una situa- 
ción de general indigencia. Dejando a un lado la cuestión de hasta 
qué punto este cuadro sombrío se corresponde con la realidad his- 
tórica, lo que en él se representa es claramente un componente de la 
nueva formación de sentido de la que no se puede prescindir. El 
problema fundamental de estas inscripciones es la ausencia de la 
instancia que tradicionalmente ha motivado y honrado las obras de 
las que los propietarios de las tumbas se glorían en sus inscripciones. 
La realeza constituye en las inscripciones del Primer Período Inter- 
medio un lugar vacío que tiene que llenarse con otra cosa. En vez del 
llamamiento del rey aparece en numerosas ocasiones el nuevo 
motivo del llamamiento de una divinidad. Y en lugar del encargo de - 
la superioridad aparece la propia iniciativa. Ésta conduce a una 
acentuación del yo como instancia de planificación y ejecución 
. totalmente ajena a las inscripciones del Reino Antiguo y luego 
reforzada en el Reino Medio. La desaparición del sistema de moti-' 
vaciones provinientes de la realeza da lugar a una imagen del hom- 
bre completamente nueva, que encuentra en sí misma las condicio- 
nes de toda actuación justificable. Esta experiencia viene expresada 
en las inscripciones que, en cuanto mensajes, nos transmiten algo 
“acerca de la formación de sentido específica de esta época. Mi tesis es 
que la formación de sentido y la imagen del rey que caracterizan al 
Reino Medio no miran al Reino Antiguo, sino que son construidas | 
sobre la formación de sentido del Primer Período Intermedio, sobre 

el simbolismo y contenidos de sus mensajes. 

En vez de presentar una antología de los centenares de i inscripcio- 
-nes reveladoras que existen a este respecto? , examinemos una de 
ellas: la inscripción funeraria de Anjtifi de Mo'alla, que vivió en 
tiempos de la dinastía 1X*. Anjtifi informa de cómo él fue llamado 
por el dios Horus para devolver el orden al nomo de Edfú, y describe 
así las situaciones a las que en él se había llegado: 


3 Impecablemente reunidos y traducidos por W. Schenkel en Memphis - Herakleopolis - 
Theben, die epigraphischen Zgugnisse der 7.-22. Dynastie Ägyptens (ÁA 12, 1965, en lo sucesivo 
MHT). 


4 Schenkel, MHT n.* 37; J. Vandier, Mo'alla, El Cairo, 1940. 
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Encontré la Casa de Kuu? inundada como una tierra virgen (>, 
descuidada por quien la guardaba, 
a merced de un rebelde y administrada por un indigno. 


La descripción de las irregularidades encontradas sirve aquí para 
dar realce a la propia obra de restauración. Éste es un motivo típico 
de las posteriores inscripciones regias, que brota manifiestamente en 
la esfera de los príncipes de los nomos y los magnates”, de donde es 
tomada para perfilar la imagen del rey en el Reino Medio. El sobe- 
rano aparece como restaurador y salvador en la penuria, y el desem- 
peño de su función política es presentado como intervención salva- . 
dora. Por otra parte, un rey nunca citará el nombre de un antecesor 


criticado. 


Conseguí que un hombre abrazara al asesino de su padre o de su 
hermano, | o 

para devolver el orden al nomo de Edfú. 

Qué hermoso fue el día en que hallé la salvación para este nomo. 
No permitiré que los arrebatos [de ira] se adueñen de él después 


de haber puesto fin a todas las malas acciones que los hombres 


detestan. 


Anjtifi presenta el orden por él creado contra el fondo de un des- 
orden, más propio de una guerra civil, sugerido con las palabras 
asesino de su padre o de su hermano». Esta imagen concuerda casi | 
exactamente con la que los reyes del Reino Medio se formaron de 
esta época y los autores cortesanos describieron literariamente. Éstos 
presentarán las situaciones del Primer Período Intermedio exacta- 
mente igual que Anjtifi las del nomo de Edfú. Pero no volverá a 
encontrarse una imagen tan valiente como la del abrazo entre verdu- 
gos y víctimas. 

El siguiente pasaje nos deja ver lo que en esta época cupo como 
autorrepresentación en el medio del discurso monumentalista: 


5 Kw no es su antecesor en el cargo, sino el fundador de la dinastía, el cual da nom- 
bre al 2.2 nomo (<Casa de Kuu>); cfr. la estela de Merer MHT 42. 

6 Cfr., por ejemplo, el informe de restauración de Intef, hijo de Mjjt, MHT n.° 377: 
«Encontré la capilla del príncipe Nhtj, el Excelente, destruida. Sus muros estaban 
viejos, cada una de sus estatuas estaba. rota, era evidente que no había nadie que se 
acordara de ella. Luego se reconstruyó, sus cimientos sé ampliaron, se le esculpie- 
ron estatuas nuevas y se le hicieron puertas de piedra al rehacerla entera, para que su 
lugar se destacase sobre los de los demás allí venerados...>». 
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Soy el principio y el fin de los hombres, 
el que pronunció las palabras necesarias? 

desde lo alto a todo el país, gracias a 'mi' inteligente plan”, 
con boca acertada y ánimo resuelto?, 

el día de la unión de los tres nomos. 

Soy un héroe sin igual, 

que habla con voz propia cuando los dignatarios callan, 

el día en que cunde el miedo”? 


y el Alto Egipto se sume en el silencio. 


Las frases «soy el principio y el fin de los hombres» y «soy un 
héroe sin igual» se repiten una y otra vez en esta inscripción y obran 
como una especie de estribillo, articulando el texto. Estas repeticio- 
nes son un medio típico de la poesía egipcia; hemos de reconocer 
que el texto quiere dejar la impresión de una forma poética exigente 
—semejante, quizá, a la del poema épico—. | 


En cuanto a cada uno de los que mi mano protegió, - 

nunca sufrió el menor infortunio. 

a causa de la bondad de mi corazón y de la excelencia de mi i pian: 
Pero todos los ignorantes y miserables, 

que se alzaron contra mí, 

tendrán su merecido. 

Ay, dicen mirando al que yo he ida: 

sus tablas reciben agua como una barca.. 


Royi un héroe sin igual. 


Este pasaje muestra la lealtad como elemento central de la leales 
gía del nuevo patrón: el vínculo del cliente con su patrón se funda en 
una decisión. El cliente no está ligado al patrón ni por nacimiento ni 
por obligación, sino que se vincula a éste por su libre decisión, por- 
que está convencido de su capacidad. De ese modo, la humanidad se 
divide, desde el punto de vista del patrón, en fieles, rebeldes e igno- 
rantes. Quien se vincula al patrón encuentra seguridad: «nunca 
sufrió el menor o como se repite. De la historia y del 


Idem T3wtj y Pibes otros; p Vandier, p. 172 s. 

Idem T3wtj (allí igualmente a aan y El Bersheh 11, XIII, 26, v. Vindic; -p- 173 s. 
T3wtj: b3 r3 53q jb gmw tzmg3w.f 

T3wtj y Chassinat-Palanque, Assiut, 137; Petrie, Dendereh pl. VII: mdw r hrw.f pt grtj 
hrw.n dij snd. Zn- -nht: mdw r hrw.f p* grtj hrw nzh3. El Bersheh 11, lám. XII, 26: mdw pipi 
grij rhjt m sgr. El Cairo CG 20539, 1.14: mdwrkrw.fm pr njswt- ki 
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futuro sólo cabe esperar desgracias, y contra esas desgracias el patrón 
ofrece una protección derivada de su planificación superior de la 
vida social". Nada de este pesimismo se aprecia en las inscripciones 
del Reino Antiguo. La frase «núnca sufrí el menor infortunio» es 
en cambio muy frecuente en las inscripciones del Primer Período 
Intermedio, y típica del sentimiento de la época” 

En el siguiente pasaje, la exaltación de sí mismo llega al punto 
culminante no sólo de esta inscripción, sino —hasta donde puedo 
juzgar— de todas las inscripciones funerarias biográficas en general. 


Soy el principio y el fin de los hombres, 
pues nadie igual a mí ha surgido ni surgirá jamás, 
` nadie igual a mí ha nacido ni nacerá jamás, 
yo he superado todo lo que los antepasados hicieron, - 
y (¿mis sucesores?) no me emularán en nada de lo que he hecho 


en millones de años. 


Esta amalgama de singularidad, unicidad e irrepetibilidad de los 
propios méritos nunca se repetirá con tanta claridad y detallismo, 
pero es típica de los patrones y magnates del Primer Período Inter- 
medio, cuya ascensión no la deben a ningún nombramiento real, 
sino a su propia energía. Por un lado, este sentimiento de unicidad 
prenderá en la imagen del rey típica del Reino Medio, mas, por otro, 
serán precisamente estas formas de individualismo y vanagloria aque- 
llo a lo que se opondrá la ética de la humildad típica del Reino. 
Medio. Aquí habla un shm-jb, un <corazón violento > que la moral 
posterior de los súbditos encontrará aborrecible, 


Pues si esta tropa de Hefat está contenta, 

este país está tranquilo. 

Pero si me pisan como a un cocodrilo la cola, 

el norte y el sur de todo el país tiemblan. 

Cuando tomo los remos (voy río abajo), 

encuentro el ganado encerrado y el pasador corrido. 

Cuando pongo vela (voy río arriba) en dirección al nomo tinita” 


I Exactamente las mismas concepciones y el mismo sentimiento vital reaparecen en el 
Reino Nuevo conformando la relación dios-hombre: Cfr. las páginas 313-340. 

12 W. Schenkel, «Nie kam ein Mifgeschick Über mich», en ZÁS 91, 1964, 137-138. ` 

13 (En realidad se encuentra río bajo desde Mo'alla) 
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contra uno que se ha olvidado, 
lo encuentro desde las atalayas sobre las murallas. 
Cuando incito a la lucha, <«ay> es lo que grita el memble 


Soy un héroe sin igual. 


Anjtifi jamás habla en sus inscripciones de sus éxitos militares, 
sino sólo del temor que su mera presencia infunde. Se trata a todas 
luces de expediciones de castigo. < Olvidarse> fue también, por lo 
demás, en el alemán de otros tiempos, la expresión aplicada a los 
vasallos y súbditos desleales que no cumplían con su obligaciones 
[modernamente, sich vergessen significa «descomedirse> o desman- 
darse>]™*. El <yo> de que aquí se trata es el lugar donde el patrón 
lleva escritas sus demandas de o a 


Hice venir a la callas de los caudillos del Alto Egipto, 
que reside en Ta-wer, ` 
para formar consejo 
con el noble y superior de los sacerdotes 
| y príncipe del nomo de Hieracómpolis Hetep. 
Ningún otro príncipe de los que hubo en este nomo 
hizo nada semejante. 
Gracias a mi excelente planificación ya mi sólido discurso, 
y a que me preocupo día y noche. 


Soy el héroe sin igual. 


-Para entender lo extraordinario de esta medida, de apariencia casi 
insignificante, pero tan enfáticamente ensalzada por Anjtifi, es necesa- 
_rio saber que Abidos fue la sede de la dinastía IX. La genbet de Tinis era 
Una especie de tribunal federal, que en este caso se desplaza a Mo'alla 
para deliberar con Hetep, padre de Anjtifi. Un hecho que nunca antes 
se había producido en el nomo de Hieracómpolis, y que aquí es pre- ` 
sentado como un acontecimiento que merece ser inmortalizado. 


El príncipe y noble y caudillo 
Anjtifi el fuerte dice: 
Pero llegó el caudillo de Aeran y dijo: 


ven, tú héroe, [aterroriza] las fortalezas [...] 


14 Cfr. al respecto G. Algazi, <'Sich selbst vergessen’ im späten Mittelalter: Denlfigu-: 
ren und soziale Konfigurationen», en Q.G. Oexle (ed. ), Memoria als Kultur, Grotinga, 


1995, 387-427. 
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entonces marché hacia el norte, atravesando las zonas desérticas 
de Armant, 

Vi todo el nomo tebano y el nomo de Koptos, 

y cómo [albergaban] las fortalezas de Armant en la colina de 
<«Sekemsen>. | 

Cuando arribé a ella, 

extendi mi brazos como un arpón 

en el hocico de un hipopótamo que huye. 

Luego navegué río arriba para destruir sus fortalezas 

con las tropas de Mo'alla. 

Soy el héroe sin igual. 


Aquí se habla de una acción militar: la guerra contra Tebas. Es 
notable la «<poeticidad> de la descripción. Concretamente la com- 
paración con el arpón en el hocico de un hipopótamo que huye, y - 
más arriba con el cocodrilo al que pisan la cola. El cocodrilo y el 
hipopótamo son animales que simbolizan la agresividad y la feroci- 
dad, y pertenecen a la esfera de Seth, no de Horus. 


Navegué río abajo con una tripulación de hombres jóvenes y fuer- 
tes de confianza 
y desembarqué en el desierto de Tebas. 
La vanguardia de la flota quedó en la colina Sekemsen, 
la retaguardia de la flota en el dominio de Tjemii. 
Los hombres de confianza deseaban luchar 
en todo el nomo tebano, | 
pero nadie salió por miedo a ellos. 
Entonces navegué río abajo y desembarqué al este de Tebas, | 
la retaguardia de la flota quedó junto a la tumba de Imbi, 
la vanguardia de la flota alrededor de Sega, 
cuyos muros sufrieron asedio, 
` porque «él», atemorizado por su visión, había carido el pasador. 
Entonces formaron estos fuertes hombres de confianza un 
comando de búsqueda l 
y fueron por el oeste y por el este de Tebas 
buscando combate, pero nadie se atrevió a salir por miedo. a sellos. 


Soy un héroe sin igual. 


La descripción del miedo del adversario y la conversión de la 
tropa de elite de Anjtifi en un <comando de búsqueda> que otea los 
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campos de Tebas en busca de un adversario tiene claros rasgos iróni- 
cos y no carece de comicidad. 


En cuanto a todo gobernante que haya de gobernar en Mo'alla - 

y que cometa alguna acción mala y perversa contra esta tumba 

y contra cualquiera de los recuerdos de esta casa, 

sea su brazo arrancado para Hemen cuando se desnude 

de cualquier estela —sea su brazo arrancado para Hemen cunde 
se desnude 

del lado oriental > —sea su brazo arrancado para Hemen cuando se 
desnude = 

de cualquier mesa —sea su brazo arrancado para Hemen cuando 
se desnude 

de cualquier matanza (?) —sea su brazo arrancado para Hemen 
cuando se desnude 

de alguna cosa grande (?), 

que Hemen no acepte sus sacrificios 
ningún día de matanza. 

Que Hemmen no acepte nada suyo. 


Que su heredero nada herede. 


Esta inscripción pertenece al género de las «maldiciones contra 
los ladrones de tumbas», cuyo papel en el Reino Antiguo y poste- 
riormente fue muy marginal, pero que adquirió gran importancia 
en el Primer Período Intermedio”. Ello revela la inseguridad rei- 
nante en la época: la confianza en las instituciones estatales que 
deben proteger las tumbas ha desaparecido; en compensación 
cobra mayor importancia el papel de los dioses como propietarios 
. de la tierra y como instancias judiciales. Pero este texto es bien 
insólito, pues en lugar de maldiciones, que normalmente aspiran a 
la aniquilación total del profanador, hay la previsión de un castigo 
cruel, pero limitado. No se trata, pues, de maldiciones, sino de 
leyes (hpw) aquí dictadas. En todo caso, la maldición y la legislación 


constituyen aquí una curiosa mezcla. 


Pies yo he PE esta tumba 
y todos los monumentos de esta casa 


15 Cfr. al respecto mi artículo «Altorientalische Fluchinschriften und das Problem 
performativer Schriftlichkeit>, en H.U. Gumbrecht y K.L. Pfeiffer (eds.), Schrift 
(Materialitát der Zeichen Reihe A, Bd. 12), Múnich, 1993, 233-255. 
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a š 16 
con mis propios brazos ,. 
y no hay puertas ni pilares extraños en esta tumba. 


Pues yo he enseñado al Alto Egipto a combatir 

ya sellar su corazón a esta tierra. 

He conseguido que me alaben por mis fuertes puertas, 

mis puertas y mis sepulcros, 

pues yo hice este sepulcro de madera 

del bosque que hay en el nomo de los dos sëñores (Koptos). 
¡Nadie puede decir lo mismo! 


- Soy el héroe sin igual. 


Es típico y enteramente tradicional que la inviolabilidad de las 
tumbas se fundamente en la legitimidad de su construcción, y ésta a 
su vez en la salvaguardia de las relaciones de propiedad”. Jamás 
deben reutilizarse componentes de tumbas más antiguas, es decir, la 
tumba no puede ser erigida a costa de otras tumbas. De ahí que se 


insista tanto en la construcción por uno mismo.. 


Di pan al hambriento 

y vestido al desnudo, 

ungí al no ungido, 

calcé al descalzo, 

di mujer a quien no tenía mujer. 


Hasta aquí, Anjtifi se mantiene aún hasta cierto punto en la tradi- 
ción de la biografía idealizada. Pero ahora pasa a las obras de aprovisio- 
namiento, que no se ciñen simplemente a la norma de la beneficencia 
(solidaridad vertical), sino a la nueva figura del patrón y magnate: 


Mantení a Mo'alla y a [Hor-merl,, 

cuando el cielo estaba nublado y la tierra azotada por la tempestad; 
[todo el mundo moría] de hambre AN 

sobre este banco de arena de Apopis. 

[El sur llegó hasta mí] con sus hombres, 

el norte con sus hijos. 


Él trajo este aceite selecto cambiarlo (9) por mi cade del Alto 


Egipto, que le fue dada. 


16 Cfr. CG 20 007.4; Urk 1, 181. 3; Dendereh di 11, pl. 13; cfr. Urk 1144.16; BM 1164. 3; 
BM 1671.1. 
17 Cf. mi Ma'at (1, nota 91) 97-99. 
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Mi cebada del Alto Egipto fue río arriba hasta Wawat, 
y río abajo hasta Tinis. 
Todo el Alto Egipto moría de hambre. 
Todo el mundo se comía a sus hijos. | 
Pero nunca permití que uno muriera de hambre en este nomo. 
He hecho al Alto Egipto un préstamo de semillas 
y prestado (?) cebada del Alto Egipto al Bajo Egipto. 
Esto no es nada que Payan hecho alguna vez los gobernantes ante- 
riores. 
Nunca ukande de este nomo ha hecho algo semejante. 
Pero he conservado la casa de Elefantina, 
he mantenido a lat-Negen en estos años, 
después de que Mo'alla y Hor-mer quedaran tl 
Esto no es nada que hayan hecho mi padre y mis antepasados. 
Fui una montaña para Mo'alla 


y una fresca sombra para Hor-mer. 


Todo este país va ahora como. la langosta al viento. 

Uno va río abajo 

otro río arriba, l i , 

pero yo nunca permití que un necesitado de este nomo acabara en 
otro nomo. 


Yo soy (un héroe sin igual). 


Encontramos aquí el tema típico de las inscripciones del Primer 
Período Intermedio: escasez y aprovisionamiento. El aprovisiona- 
miento del propio nomo en tiempos de penuria es el primero y más 
destacable fundamento legitimador del dominio que ejercen estos 
magnates. «Banco de arena» es la metáfora típica de la escasez. Y el 
«banco de arena de Ápopis> es un reforzamiento de la misma. La 
expresión se refiere normalmente al viaje del dios Sol en su barca. 
-Apopis es el nombre del enemigo del sol, que bajo la forma de una 
gigantesca serpiente amenaza a la barca solar con detenerla bebién- 
dose el océano estelar hasta hacer que aparezcan bancos de arena 
poco profundos y así la barca solar no pueda seguir navegando y el 
curso del sol se detenga”. Con esta metáfora, la desgracia local 
adquiere dimensión cósmica. 


18 Cfr al respecto pp. 257-268. 
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La metáfora del banio de arena ha servido siempre para atribuir esta 
"asasena las crecidas del Nilo demasiado bajas y, por tanto, a causas 
naturales. Y el mérito particular de los príncipes del nomo habría con- 
sistido en haber almacenado durante los años de abundancia la cantidad 
` suficiente de cereales para resistir los años de escasez —el motivo de la 
historia bíblica de José. Pero uno de ellos, Keti de Assiut (tumba v), se 
vanagloria de haber tomado una medida distinta: la introducción del 
riego artificial. Keti construye un canal de 1O codos de ancho para regar 
los campos hbsw, que se supone eran dominios estatales en los que tra- 
bajaban los campesinos (hsbw) obligados : a prestar sus servicios. Con « esta 


nueva forma de producción pudo abastecer a su nomo: 


«Yo soy uno que tiene abundante cebada del norte —cuando hay 
carestía (general)—, uno que provee a la ciudad de alimentos: 
racionados con la medida md3t. Yo permití que el ciudadano y su 


mujer, la viuda y su hijo se llevaran la cebada del norte...>??, 


Hay muchas otras voces de esta clase. No cabe dudar de que esta 
época de penuria fue históricamente real. Si se toman estos textos 
como fuentes, como indicios y, por tanto, como huellas de aconte- 
ceres reales, hay que admitir que en el Egipto de aquella época hubo 
penuria y crisis de abastecimiento. Pero es notorio que noes esta 
situación lo que estos textos pretenden dar a conocer a sus lectores en 
primer término. Su asunto principal no son las crisis de abasteci- 
miento, sino la confirmación personal de los propietarios de las 
tumbas. La situación de penuria sirve como fondo a este tema. 


Anjtifi prosigue en su inscripción con una autoalabanza que 
refleja, más allá del plano histórico, una característica universal: 


Soy noble y poseo riquezas, 

soy un Apis poseedor de bueyes, 

un Sechat-Hor poseedor de cabras, 

un Nepre poseedor de los cereales del Alto Egipto, 


una Taiit (diosa tejedora) poseedora de ropajes. 


La comparación con divinidades es también una de las grandes 
novedades de estos textos. La estela de Mentuhotep de Londres es 


particularmente afín al texto de Anjtifi: 


19 Schenkel, Bewásserungsrevolution, 30 s. 
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Soy un hijo de Nepre, un esposo de Taiit (la diosa tejedora) 
alguien a quien Sechat-Hor da bueyes. | 
Rico poseedor de todas las piedras preciosas, 


un Meskenet y un Khnum, que crea hombres?” 


Esta forma llegará a, ser un componente de la eulogia real del 
Reino Medio. Ya hemos citado un ejemplo más arriba: el comienzo 
de la doctrina lealista. Anjtifi parece haber sido consciente de la osa- 
día de compararse a un dios, pues añade la siguiente PUNANG | 


Digo todo esto como una verdad: 


nada hay aquí de cargos de necrópolis. 


«Cargos de necrópolis> es una expresión que se encuentra a 
menudo en las inscripciones de esta época”. Alude a títulos, fun- 
ciones y méritos que se citan en las inscripciones funerarias sin 
haberlos obtenido, desempeñado, recibido, etc. en vida. Aquí se 
hace manifiesto un interesante concepto de <«ficción> como pro- 
blema de garantía de una cosa: el «cargo de necrópolis» es desen- 
mascarado como una especie de cheque en descubierto. Una 
reserva, que pudo haberse extendido en los últimos tiempos del 
Reino Antiguo, ante la manera de presentarse los funcionarios a sí 
mismos —con sus innumerables cargos siempre ficticios—, que es 
explícitamente rechazada por la nueva clase de los ostentadores del 
poder «realmente existente». 


En las siguientes líneas aparece el motivo de la «justicia salvadora». 


Yo salvé al débil del fuerte, 


yo me preocupé por la situación de la viuda. 


= En la dinastía VI aparece por primera vez el leitmotiv de la <solida- 
ridad vertical>* en las inscripciones biográficas de las tumbas”. Este 
motivo no es, pues, nuevo; no se cuenta entre las formas de expre- 
sión de una conciencia nueva que aparecen por vez primera en el 


20 e UC 14.333, ed. Goedicke, JEA 48, 25 SS., 528 líneas 6-7. 

21 Pasajes textuales. MHT n.° 28; 104. 

22 Cfr. al respecto mi Ma'at, passim. 

23 (Urk1199.2, 200, 17) en la forma nhm.n.j m3r m- DE. shm.t.n.jjm «Yo salvé al 
débil de las garras del que era más fuerte que él cuando estuvo en mi mano 
hacerlo». 
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` Primer Período Intermedio. Pero juega un gran papel en las biogra- 


fías de la época” 


Fui la boca del ejército 
hasta el límite de Elefantina y hasta el límite de Armant e lusut. 
Nunca cayó la desgracia sobre mí. 
Fui la boca del ejército de reclutas en Mo'alla 
y en toda región a la que era peligroso descender. 
Nunca cayó la desgracia sobre mí 
gracias a mis fuertes arcos y mi excelente planificación. 
Pero quien escuchó mi consejo, l 
también se libró de la desgracia. 
Quien me escuchó a mí, alabó al dios. 
Pero quien no me escuchó, dijo <jay!>... 
. es lo que hizo. 
Pues yo soy el refugio del medroso 
y la fortaleza que acoge al huido. 


Yo soy un héroe (sin igual), 


Reaparece aquí claramente la ley de la lealtad. La suerte y la des- 
gracia del individuo dependen de su decisión por o contra el patrón, 


` por o contra la obediencia. Quien se decide por el patrón y le es fiel, 


` no debe preocuparse: no padecerá ninguna desgracia. Quien ignora 


su consejo, termina arrepintiéndose. El principio de la lealtad pola- 
riza la sociedad en los que son amigos y los que son. enemigos. Ello se 


debe a que la relación de patrón y cliente no es, como ya hemos 
* dicho, una relación natural, sino contingente. Uno puede decidirse 


por, otro patrón o vivir independiente confiando en sus propias 
fuerzas. La subordinación a un patrón determinado no es un vínculo 


24 J.M.A. Janssen, De traditioneele egyptische iE vóór het Nieuwe Rijk, Leiden, 1947, I ; 
72s. BhI-15. Vandier ofrece los siguientes textos paralelos: 
jnkgrtnhm m3r m~ wsr 
«Pero yo soy alguien que salva al débil del fuerte>-(Hatnub Gr. 18,8) 
nhm hgrttw3g m3r 
<El que salva a la viuda y auxilia al débil> (Hatnub Gr. 20, 7) 
je nhm.n.j m3r m- wsr 
<He salvado al débil del Fuerte» Giana Gr. 24» 5) 
jnk sd nhn grs ¡3w nhm m3rjj 
<Yo soy alguien que rescata al huérfano, entierra al anciano y salva al débil» (Men- 
- tuhotep Londres UC 14.333) i 
jw nhm.n.j m3r m~ wsr jr.f 


<Salvé al débil del que era más fuerte g EN (Dendereh TTa= Urk 1, 269) ' 
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social sin alternativa. Por eso tiene importancia la decisión, si es aquí 
es de verdad posible una decisión. El patrón tiene otros patrones 
cerca de él. Por eso pide fidelidad a sus clientes. Es un señor 
. <celoso» en el sentido bíblico de la palabra. Estos celos motivan la 
grandiosidad de las autorrepresentaciones de los príncipes de los 
nomos, que tan llamativamente contrastan con la labor silenciosa de 
los reyes del Reino Antiguo. 

Raras veces se muestra la acción recíproca entre transformaciones 
sociales y semánticas tan claramente como en los mensajes del Primer 
Período Intermedio. El nuevo tipo social del patrón, que trata de 
unir a sus clientes y seguidores, da origen a una nueva for mación de 
sentido y a una nueva retórica. Podemos caracterizarlas con los tér- 
“minos <crisis>, «acción salvadora> y <decisión>. Sin duda es Anj- 
tifi más que un patrón: es un príncipe. Pero en sus afanes por exten- 
der su dominación a otros nomos, es decir, de ampliar su clientela, 
se sirve de la misma retórica. 

La retórica de la crisis y de la acción salvadora presenta al patrón 
como un salvador, cuya obra de aprovisionamiento ha guardado al 
nomo de catástrofes que sin él habrían sido seguras y generalizadas. 
Por eso es esta retórica como una pintura en blanco y negro. Quanto 
mayor la penuria, más grande el salvador. Esta interpretación se ciñe 
al sentido de los textos, y no entra en la referencia que en ellos pueda 
haber a la realidad. No nos preguntamos simplemente a qué realidad 
histórica corresponderían estas alusiones a situaciones de crisis y de 
caos, sino sobre todo por qué se habla de ellas y qué se pretende con 
su descripción. Se puede responder a esta pregunta considerando el 
nuevo paradigma socio-semántico del patrón y la retórica de la 
acción salvadora. 

Obviamente, estas descripciones no pueden ser perfectamente con- 
trafácticas. Es muy plausible que el sistema económico egipcio no 
pudiera sostenerse sin que un «hombre fuerte» se hiciera cargo de su 
situación porque los mecanismos autorregulativos de una economía de 
mercado de pequeñas dimensiones hubieran sido sistemáticamente 
desmontados en el Reino Antiguo y trasladados a las estructuras de 
grandes dimensiones de una economía central de aprovisionamiento, la 
cual no podía funcionar sin alguna forma de organización. El desmo- 
ronamiento de la organización económica estatal creó un vacío de pla- 
nificación y aprovisionamiento del que pudieron surgir los magnates 
del Primer Período Intermedio. Ellos describen este vacío como caos. 
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En esta pintura polarizadora en blanco y negro se basa también la 
retórica de la decisión. En ella, el destino del leal y el del ignorante, 
o sea, el rebelde, aparecen contrapuestos. La oposición de miseria y 
salvación, y caos y orden aparece aquí <antropologizada», es decir, 
referida a los hombres y su destino vital, radicada en ellos y conce- 
bida como expresión de una actitud y una decisión interiores. No se 
trata aquí de la miseria que reina en el país, sino de la miseria <bio- 
gráfica> que alcanza al individuo si toma la decisión equivocada. La 
retórica de la decisión supone la antropologización de la acción sal- 
vadora. El patrón se convierte en salvador del individuo, cuyo des- 
tino él cambia. i | 

Esta antropologización viene acompañada de la construcción de un 
orden de relaciones entre acciones y resultados que constituye el 
aspecto más importante de la nueva formación de sentido. Como el 
bienestar del individuo depende de que su decisión sea la correcta, su 
suerte o su desgracia sólo a él son atribuibles. Así se explica el énfasis 
con que los individuos de esta época insisten en que «nunca la des- 
gracia cayó sobre ellos». El infortunio supone culpabilidad, y la 
suerte mérito. La suerte es señal inequívoca de que uno ha elegido el 
patrón adecuado y le ha servido con fidelidad. En la retórica de la 
decisión, el patrón se presenta como salvador biográfico, capaz de 
cambiar el destino individual y de guardar al individuo de la desgracia. 
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La monarquía del Reino Medio, de la que trataremos en la tercera 
parte, adopta la formación de sentido «patronal» del Primer Período 
Intermedio, y con ella la retórica de la crisis, la decisión y la acción 
salvadora. Del mismo modo que los magnates y los príncipes de los 
nomos del Primer Período Intermedio legitiman su actuación sobe- 
rana evitando una catástrofe que, sin ellos, se extendería a todas par- 
tes, el Estado del Reino Medio se legitima evitando una catástrofe 
como la del pasado. Esta catástrofe se representa ahora como 
“recuerdo de lo que sucedió en el Primer Período Intermedio. Dicho 
con otras palabras: el Reino Medio necesita al Primer Período Inter- 
medio evocado como un caos del que. puede estar a salvo porque 
adopta la formación de sentido del Primer Período Intermedio. Por 
eso debe permanecer como recuerdo la imagen de ese caos. Pero, 
mientras que los príncipes de los nomos, los magnates, los condottieri y 
los patrones del Primer Período Intermedio se refieren a este caos 
como a una calamidad más o menos real y reinante en todas partes 
meros en su demarcación, para así destacarse tanto más contra ese 
fondo negativo y perpetuarse como salvadores, la monarquía del 
Reino Medio se sostiene sobre el recuerdo del pasado. Su dominio lo 
abarca todo, de modo que no puede estar a salvo de estados caóticos 
simultáneos. En un reino unido no hay «los otros» a los que les va 
mal; lo foráneo no tiene aquí cabida. De ahí que lo otro, la situación ' 
de penuria evitada por el rey, sea estilizada en una ficción que tiene. 
su sostén en el pasado. | l 
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A esta ampliación de la crisis, que del <«mundo particular», de la 
propia esfera de aprovisionamiento, se extiende al «mundo 
entero» cual crisis reinante «en todas partes>, corresponde la 
ampliación de la descripción del caos, que de motivo subalterno 
dentro del contexto argumentativo se convierte en una forma lite- 
raria independiente. Esto sólo puede suceder en el plano más ele- 
vado, en el plano de la responsabilidad faraónica ante el mundo. 
Sólo el faraón puede valer como protagonista de una acción salva- 
dora global, como aquel que está en condiciones de salvar a un 
mundo desquiciado. En este plano, la retórica de la acción salva- 
dora avanza hacia un mesianismo político que distingue a la forma- 
ción de sentido propia del Reino Medio. La gran misión que la 
dinastía XII creyó estar cumpliendo no es otra cosa que la forma 
acentuada y generalizada de la ideología patronal del Primer Pe- 
ríodo Intermedio. 

El mesianismo político de la dinastía XII encuentra su expresión 
en un texto conocido como La profecía de Neferti. Esta obra trata prin- 
cipal y extensamente del papel del nuevo. Estado como institución 
salvadora: En ella no se habla sólo de aprovisionamiento y protec- 
ción, del orden económico y político, sino del orden cósmico en el 
más amplio sentido. El texto se ha conservado en un papiro de la 
dinastía XVIII, así como en muchas ostraka ramésidas. Y fue uno de 
los textos clásicos más célebres de la tradición escolástica. 

La ficción en que se enmarca nos muestra al rey Snefru deseoso 
de conversar con un <sabio». Llama a Neferti, un típico represen- 
tante de la nueva elite intelectual del Reino Medio, quien profetiza al 
rey el futuro —prueba máxima de sabiduría—. 

La profecía dibuja, en el estilo de las descripciones de situaciones 
caóticas, un mundo trastocado. Tres dimensiones del orden y la 
conexión de las cosas, o, para introducir aquí un concepto que será 
fundamental para todas las formaciones de sentido del Reino Medio 
hasta el período grecorromano, de la «conectividad» aparecen en 
estas descripciones del caos en estado de disolución o de inversión: el 
orden cósmico, la justicia social y el amor entre los hombres. 

El orden natural de los elementos es destruido: 


Luz: pa s 
El cielo está núblado y el sol no calienta, los hombres pueden ver, 


pero no se puede vivir cuando las nubes ocultan (el sol)... 
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Agua: 

el río de Egipto se ha secado, se lo puede cruzar a pie. 
El caudal es ribera, la ribera es caudal. 

Aire: 

El viento del sur peleará con el viento del norte, 


yen el cielo habrá un único y permanente huracán. 
El vínculo entre el Creador y la Creación se rompe: 


Re se separará de los hombres. 

Todavía asciende a su hora, 

pero nadie puede ya saber cuándo es mediodía, 
pues no se pueden distinguir las sombras. 


Nadie mirándolo es deslumbrado. 


© Lo que fue creado es destruido. 
Re puede volver a empezar la creación. 
La tierra está arruinada toda ella, sin resto, 
no ha quedado ni lo negro bajo la uña 
de lo que Re ha puesto en ella. 


El orden social está cabeza abajo: 


Te muestro el país gravemente enfermo. 

El débil es ahora fuerte, 

se saluda al que no saludaba. 

Te muestro lo más bajo en lo más alto, lo que reposaba sobre su 
espalda lo hace ahora sobre su vientre. 

Se vivirá en los cementerios. 

El mendigo acumulará tesoros. 
. Los pobres comerán pan, 


los sirvientes se encumbrarán. 
Los lazis humanos más íntimos se rompen: 


Te muestro al hijo como adversario, al hermano como enemigo, 


a un hombre que mata a su padre. 
Pero al final se Dn la venida dai. salvador, un rey 


que llegará del sur, de nombre Aa 


hijo de una mujer de Ta-Seti, un hijo del Alto o 
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Entonces volverá Ma'at a su lugar, 


mientras Isfet es expulsado. 


| Todavía se discute cómo hay que entender las descripciones de 

este texto. Unos las tienen por descripciones históricamente más o 
menos fieles de hechos acontecidos durante el Primer Período Inter- 
medio”. Otros las consideran ficciones rituales. Cada rey, se arguye, 
aparece en Egipto como garante del orden, Ma'at. Qada rey tiene la 
misión de mantener a Ma'at en lugar de Isfet. Por eso se hace resal- 
tar su sentido en este mundo mediante descripciones ficticias de 
situaciones creadas por Isfet, a las que su existencia pone remedio. 
Nadie entendería la monarquía si no se le mostrara la situación de 
un mundo sin monarca. Ese «mundo de lamentaciones>, se adu- 
cirá, es un mundo ficticio contrario al mundo de seguridad y orden 
de cuya conservación el Reino Medio se hace responsable. Aquel 
mundo pertenece a la ideología del buen pastor. Se trata, en defini- 
tiva, de escritos políticamente tendenciosos sin base histórica". Esta 
teoría tiene mucho en su favor, y era necesaria para superar la lectura 
histórica ingenua de estos textos por la egiptología anterior. Nos ha 
abierto los ojos al carácter literario de este discurso. Pero no da ple- 

namente en el blanco. No puede explicar por qué el género literario 
de la lamentación y el tópico de la descripción del caos político flo- 
reció precisamente en el Reino Medio. Si aquí se tratase sólo de una 
ficción ritual que pinta el caos que cada rey aleja, habría que esperar 
que hubiera textos como éstos de otras épocas. Lo cual no es el caso. 
Las únicas descripciones de caos de tiempos posteriores proceden del 
Tercer Período Intermedio (la carta literaria P. Moscú 127) y de los 
tiempos de las dominaciones persa y griega”, esto es, de épocas de 
crisis en las que los egipcios tuvieron experiencias parejas, las cuales 


25 Por ejemplo, Barta, W., <Die Erste Zwischenzeit im Spiegel der  pessimistischen 
Literatur? , en Jb. Ex Oriente Lux 24 (1974-75), 50-61. 

26 G. Björkman (1964) <Egyptology and Historical Method», en Orientalia Suecana 13, 
9-33. E. Hornung, Geschichte als Fest. Zwei Vorträge zum Geschichtsbild der frühen Menschheit, 
Darmstadt, 1966, 27; W. Schenkel, «Repères chronologiques de l'histoire redactio- 
nelle des Coffin Texts>, en W. Westendorf (ed.), Göttinger Totenbuchstudien. Beitráge zum 
17. Kapitel. GOF IV.3, 1975, 29-31; M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature 1, Berkeley, 
1973, 134 s., 139, 149 s.; Junge, F. (1977), «Die Welt der Klagen», en Fragen an die 

altágyptische Literatur (Gedenkschrift E. Otto), Wiesbaden, 215 284. ! l 

27 Oráculo del alfarero, cfr. pp. 478 s. 
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encontraron en este tipo de textos una expresión simbólica y, como 
de costumbre, literaria, estilizada, elevada. 

_ La Profecía de Neferti no es ni una descripción histórica ni una ficción 
ritual ideológica, sino un recuerdo codificado. La Profecía de Neferti da 
forma al recuerdo —aquel en que el Reino Medio mira atrás, al Primer 
Período Intermedio—, convirtiéndolo en símbolo, en figura donadora . 
de sentido. Todo recuerdo procede reconstructivamente: reconstruye 
el pasado, como hemos aprendido de Maurice Halbwachs, ajustándolo ` 
a las condiciones del presente”. Pero esto no convierte ni mucho 
menos el recuerdo en pura invención. No hay ninguna imagen autén- 
tica del pasado que pueda mantenerse libre de intervenciones recons- 
tructoras en la memoria, ni ningún recuerdo puramente fantasmagó- 
rico, desnudo de toda experiencia posterior; y esto vale tanto para la 
memoria individual como para la colectiva y la cultural. No existe el 
pasado <«en sí», sino sólo el pasado recordado. Y el pasado es recor- 
dado cuando se necesita recordarlo. La dinastía XII necesitó recordar . 
el Primer Período Intermedio como la época infortunada que ella 
superó, y utilizar el medio de la literatura para simbolizar este 
recuerdo necesitado y estabilizarlo así**. La Profecía de Neferti sirvió para 
codificar el recuerdo en el medio nuevo de la literatura. La descrip- 
ción literaria del caos proyecta, como figura del recuerdo, exacta- 
mente la misma imagen de un mundo donde reinan el miedo y la 
' atrocidad, la violencia, la desorientación, la disgregación, la agresivi- 
dady el hambre que se aprecia en los mensajes, por ejemplo en la des- 
cripción de Anjtifi. El texto literario refuerza con sus propios recur- 
sos esta imagen de la que fue una época penosa, pintando un mundo 
invertido, un caos total, en el que incluso el orden de la naturaleza 
aparece gravemente trastornado. La descripción del caos no pinta aquí 
el fondo sobre el que contrastan las obras salvadoras del magnate, sino 
que ocupa temáticamente el primer plano. En la época descrita por 
Neferti no hay ninguna figura salvadora. El lugar de los magnates de 
las inscripciones lo ocupa aquí el futuro rey. La relación que las ins- 


28 M. Halbwachs, Das Gedächtnis und seine sozialen Bedingungen, Frankfurt, 1985a (publicado 
primero en francés, Les cadres sociaux de la mémoire, París, 1925); del mismo autor, Das 
kollektive Gedáchtnis, Frankfurt, 1985 (primera ed. en alemán, Stuttgart, 1967) (en . 
francés La mémore collective, París, 1950). Cfr. mi libro Das kulturelle Gedächtnis, Schrift, Erin- 

; nerung und politische Identität in früheñ Hochkulturen, Múnich, 1992, cap. I. 
.29 A. Assmann, <Stabilisatoren der EMOS Ras: Affekt, Symbol Trauma> (manus- 
crito inédito). ; 
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cripciones establecen entre la situación de miseria general y la esfera 
de la responsabilidad del patrón, encargado de hacer desaparecer la 
miseria, es ahora una relación temporal entre un presente sin salva- 
ción y un futuro que promete la salvación. El rey —la institución de la 
monarquía tal como la concibe el Reino Medio— sucede a los prínci- 
pes de los nomos del Primer Período Intermedio. Y, lo mismo que 
éstos, necesita para su legitimación de una situación catastrófica 
como fondo. 

El problema de la realidad histórica a que Maea referencia estos. 
textos y del valor de los mismos como fuentes hsitoriográficas es bien 
sencillo y fácil de delimitar. Los textos se refieren de hecho al Primer 
Período Intermedio, pero visto éste desde el Reino Medio. Ellos 
construyen el Primer Período Intermedio como un pasado desventu- 
rado, frente al cual el Reino Medio representa el giro salvador. Pero 
el medio de esta referencia al pasado no es la historiografía, sino la 
lamentación o la «descripción del caos>*”. Estas descripciones cul- 
tivan ampliamente la conciencia del peligro y la necesidad de protec- 

ción, presentando al faraón del Reino Medio como el salvador y el 
«buen pastor». 

Pero no se hará entera justicia al cuido de la descripción del 

caos en su forma literaria de lamento por un mundo invertido si se 

' lo reduce a'su función política en el marco de una retórica de la 
crisis. Esta función es indiscutible en los mensajes del Primer Perí- 
odo Intermedio, y es igualmente evidente la relación existente entre 
estos mensajes, en los que la acción salvadora de los magnates sale 
siempre favorecida, y la obra literaria Las profecías de Neferti, que anun- 
cia al rey salvador. Pero también hay textos donde los que se lamen- 
tan por el mundo desquiciado en el que viven no tienen la mirada 
puesta en ningún rey salvador. No falta quien intenta reconocer en 
estos textos un reflejo de las experiencias de al menos ciertos círcu- l 
los de las capas superiores cultivadas en la época de decadencia, e” 
incluye los textos en una tradición de composiciones literarias 
cuyos comienzos podrían situarse en la época de las dinastías VI y 
VIII. 


30 Cfr. al respecto David Frankfurter, Elijah in Upper Egypt. The Apocalypse of Elijah and Early 
Christianity, Minneapolis, 1993, en especial cap. 7: «Chaosbeschreibung: The Lite- 
rary and Ideological Background of the Apocalypse of Elijah», 159-194 y cap. 8: 
<Vaticinia sine Eventibus: The Use of Egyptian Chaosbeschreibung Tradition in the 


Apocalypse of Elijah», 195-238. 
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Todo sentimiento intenso de pérdida suscita recuerdos, y en ellos 
el pasado aparece determinado por esa evocación de lo perdido. Sólo 
cuando el mundo en que hasta entonces se había confiado se rompe, 
deja el hombre de considerarlo como una realidad intemporal con la 
que siempre se puede contar para: verlo como época históri ica. 
Cuanto más intensamente sé mira al pasado como un tiempo en cuyo 
orden se podía confiar, más extraño y caótico aparece el presente. De 
ahí que la experiencia de la pérdida respecto al pasado suponga una 
experiencia de distanciamiento respecto al presente. Es esta última 
experiencia la que se articula en la forma literaria de la lamentación 
como descripción del caos. 

A este respecto quisiera citar un ejemplo probatorio: el manus- 

crito, del período ramésida (s. xt), de las <Lamentaciones de 

<«Ipuwer>. No conocemos textos paralelos, pero en una tumba de 
Saqqara del período ramésida se incluye a este Ipuwer entre otros 
grandes funcionarios y autores del pasado, lo que significa incluirlo 
en el canon de los clásicos egipcios”. Pero cito el texto en la versión 
de Bertolt Brecht, que empleó un trozo del mismo en la <Canción 
del caos» de su Círculo de tiza caucasiano: 


Hermana, ÓN la cabeza, hermano, saca tu cuchillo, 

los tiempos están revueltos. 

Los grandes se lamentan y los humildes se regocijan. 

La ciudad dice: echemos a los poderosos. 

Las alcaldías son asaltadas, las listas de los siervos destruidas. 
Se ata a los señores a las ruedas de los molinos. 

Los que nunca vieron el sol salen a las calles. 

Se destrozan las arcas de ébano de los templos, 

con la rica madera de Sesnem se hacen camas. 

Quien no tenía pan, tiene graneros, 


quien pedía grano, ahora lo reparte. 


y 


Ya no se reconoce al hijo de los señores; 
el hijo de la señora es hijo de su esclava. 
Los ediles buscan ya refugio en los graneros; 
quien apenas podía pasar la noche entre los muros se repanchiga 
ahora en la cama. 


31 W. K. Simpson (ed.), The Lia of Ancient Egypt, New Haven, 1972, fig. 6; f mi 
libro Stein und Zgit, 307. 
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Quien antes movía los remos posee ahora barcos; 


va su propietario a verlos, pero ya no son suyos?” 


Naturalmente, el texto aquí utilizado no podía pasar sin ciertos. 
retoques, pues Brecht cambió la función de las lamentaciones egip- 
cias, convirtiéndolas en un canto triunfal a la revolución. Brecht 
encontró el texto base en Die Literatur der Ägypter [La literatura de los egipcios], 
de Adolf Erman. He aquí la traducción por Erman de los versos ele- 


gidos por Brecht: 


Pero es así: los grandes se lamentan y los humildes se regocijan; 

cada ciudad dice: echemos a los poderosos de nosotras. 
` Pero es así: se ata a los ciudadanos a las ruedas de los molinos. 

Los que no veían el sol salen a las calles. 

Pero es así: se destrozan las arcas de ébano; con la rica madera de 

Sesnem se hacen camas (?) 

Pero es así: se abren las oficinas y se sacan sus listas; 

los siervos se convierten en señores de... 

Mirad, quien no tenía grano, posee ahora graneros, quien pedía 

grano, ahora lo reparte. 

Quien no podía dormir en (?) muros posee ahora una cama. 

Mirad, quien antes no se construía un bote posee ahora barcos; 

sus propietarios los buscan, pero ya no son suyos”. | 

Lo que pretendo mostrar citando la versión de Brecht es-lo fácil 

que es invertir la función de estas lamentaciones. Entre el lamento 
egipcio por el desmoronamiento del orden político y la moderna 
literatura revolucionaria no hay ciertamente una distancia astronó- 
mica. Hay un elemento de intemporalidad y univergalidad que une a 
ambos. Esto ya lo señaló el historiador de la antigúedad ruso S. Luria 
en un artículo contra la interpretación, antes bastante extendida, de 
las lamentaciones egipcias como descripciones de una auténtica revo- 
lución social. Luria las sitúa en un contexto completamente distinto. 
«Muchos puéblos de todo el planeta», escribe comentando a James - 
Frazer, tienen «anualmente un período de licencia en el que todas 


32 Bertolt Brecht, Der kaukasische Kreidekrei, esc. 31, Frankfurt, 1964, 119 s. Cfr. S. Wenig, 
«Bertolt Brecht und das alte Ägypten>, en ZÄS 96, 1969, 63-66. 

33 A. Erman, Die Literatur der Ágypter, Leipzig, 1923, 130-148; las citas se encuentran en 
las páginas 133, 135-137, 139 y 141. Para una nueva: ‘traducción, v. M. pic 


dd A Literature I, 149-163. 


-11/ 4. RECUERDOS 14.1 


las barreras sociales son derribadas: no basta con que los esclavos se 
sienten a la misma mesa que los hombres libres, coman con éstos y se, 
comporten como éstos —a menudo 'lo que ocupa el lugar más alto 
desciende al lugar más bajo”, los esclavos se sientan a la mesa y son 
servidos por sus señores; la forma más común de esta inversión de las 
relaciones sociales es el intercambio de vestimentas. Las leyes no 
valen para ese tiempo, los criminales suelen ser amnistiados... Muy a 
menudo esta subversión es escenificada en un espectáculo 
sagrado» 34 Luria no considera, pues, estas lamentaciones como des- 
cripciones históricas, sino como represeritaciones míticas. En su ` 
opinión, ellas evocan el «tiempo de Seth> (ho ton Typhoníon chronos, 
como dice el oráculo egipcio del alfarero) en una representación 
anual del mito de la disputa entre Horus y Seth. Pero cuando hacen 
referencia a experiencias históricas reales, estos textos se valen tam- 
bién de un esquema, de un patrón, cuyo lugar ritual en-la vida es esa 
fiesta anual del caos, del tipo del akitu sumerio o de las saturnales 
romanas. Para demostrar la intemporalidad y la extensión universal 
de este patrón aporta Luria los testimonios más asombrosos. Entre 
los annamitas, por ejemplo, circulaban cantos de oposición a la con- 
quista francesa de Indochina cuyo parecido ci con las descripciones 


egipcias del caos es sorprendente: 


Le ciel est bas, la terre est haute.. 
Ceux qui n'avaient pas de culotte ont aujourd’hui des souliers... 
les filles publiques sont devenues des grandes dames... 


les vauriens sont tout-puissants... 


Establecemos así un marco en el que los textos egipcios quizá no 
tengan originalmente cabida, pero en el cual es posible comprender- 
los y relacionarlos de una manera asombrosa. 

Hoy se está de acuerdo en que las fiestas del tipo de las saturnales 
no existieron en Egipto, y en que no cabe hablar de un lugar en la vida - 

-de esta literatura. Es cierto que se ha podido demostrar que para este - 
esquema formal de inversión hubo un lugar ritual, pero éste tiene 
muy poco que ver con las saturnales. Se trata de la forma de la 
lamentación fúnebre, que en Egipto contrapone el «entonces» al 


34 S. Luria, «Die Ersten werden die Letzten sein» (Zur <Sozialen Revolution» im 


Altertum), en Klio xx11 (N.F.IV), 1929, 405-431, 406. 


PS, 
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«ahora>*. En estos textos se presenta la organización del país com- 
parada a la situación en la que la muerte ha privado a la vida de su 


orden normal y lo ha puesto del revés. 


En estas particulares descripciones del caos se escuchan lamenta- 
ciones de los muertos por un mundo desquiciado. En ellas, la 
mirada se aparta del: presente sin salvación y se vuelve o bien al 


pasado, como en las lamentaciones de Ipuwer: 


Acordaos, ... cómo se incensaba, 

cómo se vertía el agua del vaso de la libación por la mañana; 
acordaos de cómo se traían los ánsares-Ra, los ánsares- Trp y los 
ánsares-Set, 

y se hacían los sacrificios a los dioses. 

Acordaos de cómo alguien trituraba sosa y preparaba el pan 

el día de la lustración de las cabezas. 

Acordaos de cómo se izaban banderas y se grababan estelas, 

de cómo los sacerdotes purificaban el templo y se enjalbegaban las 
casas de los dioses con blanca leche, 

y se esparcía el delicioso aroma del 'horizonte' (tumba del rey) y se 


depositaban los panes de la ofrenda... 


O bien al futuro, como en la profecía de Neferti: 


Un rey vendrá del sur, 
legítimo, de nombre Ameni, 
hijo de una mujer de Ta-Seti, 
un hijo de Hieracómpolis. 
Tomará la corona blanca y pondrá encima la corona roja, 
. unirá a los dos «poderosos» y contentará a los dos señores con lo 
que ellos desean. 
` El <demarcador» está en su puño y el remo en movimiento. 
¡Regocijaos, hombres de su tiempo! 
El hijo de un hombre conservará su fama 


por los siglos de los siglos. 


35 Seibert, Die Charakteristik. Untersuchungen zu einer altágyptischen Sprechsitte und ihren Ausprägungen 
in Folklore und literatur, Äg. Abh. 17, Wiesbaden, 1967, 20-24. W. Schenkel, «Sonst - 
Jetzt. Variationen eines-literarischen Formelements>, en Die Welt des Orients 15, 1984 
(Fs.H. Brunner), 51-61. 

36 Pap. LlLeiden I 344, 10, 13 - 11,4. A.H. Gardiner, The Admonitions of an Egyptian Sage, 


Leipzig, 1909, 75-76. 
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Los que planean maldades y buscan la ROO T 
.renunciarán a sus intenciones por TEMOR, a él. 
“Los asiáticos caerán en su matanza, 

f y los libios sucumbirán bajo su fuego, ao 
los enemigos a su.cólera, y los rebeldes a su poder. a 


. El ureus en su. frente pacifica a los rebeldes. 


Sólo en una Je AT obri falta esta perspectiva T a las mise= | 
ria presente. Son las lamentaciones de Khakper resenb, en las que el 
motivo de la descripción del caos parece haberse independizado en 
un género. literario. El texto más interesante de esta literatura de . 
lamentaciones es conocido con: el: título de El desesperado; en él, la- 
mirada se dirige. desde el presente. infame al más allá.-A estaimpor- < 
tante obra, « que se supone es ¡de la dinastía XII; dedicamos un à capítulo E 
entero en la tercera parte. Eo De l l 

En la forma literaria del la Lance se: conserva la experiencia 
del Primer Período Intermedio. en la memoria cultural: de Egipto 3 
hasta la antigüedad. tardía. Quien ha presenciado el colapso de un 
orden; sabe de su fragilidad. Este saber quedó en Egipto plasmado en. 
obras: literarias cuya importancia las hizo figurar entre las- obras. clá- 
sicas, y constituyen: un elemento determinante de la: concepción: 
egipcia del mundo. a 
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SESOSTRIS III 
Fragmento (hacia 1850 a.C.) 
(NUEVA YORK, METROPOLITAN MUSEUM OF ART) 


PARTE TERCERA 


El Reino Medio: —— 
estado autoritario y cultura espiritual. 


1. ESQUEMA HISTÓRICO 


El nacimiento del Reino Medio reproduce el del Reino Antiguo con 
los signos cambiados. Éste nació con la fundación del Estado por 
medio de una unificación que la memoria cultural personificó en la 
figura de Menes, y esta unificación estuvo precedida de una fase de 
dominación de cabecillas rivales que había culminado en un dua- 
lismo norte-sur. Un milenio después, acabada la dinastía VI, el reino 
vuelve a descomponerse en formas de gobierno regionales que sólo 
nominalmente están sometidas al gobierno central de Menfis, y 


“luego de Tinis. Nuevamente se crean. rivalidades que dan lugar a 


confrontaciones y coaliciones alternantes. No sólo las grandes orga- 
nizaciones económicas, los proveedores y distribuidores, sino tam- 
bién los comandantes de tropas y los estrategas son ahora los que 
mandan. Nuevamente los conflictos acaban agudizándose en una: 
oposición norte-sur, en la que esta vez las dinastías heracleopolitanas 
numeradas como IX y X y la dinastía de príncipes tebanos que figura 
con el número XI aparecen enfrentadas. Los tebanos se imponen y 
llevan a cabo, bajo Mentuhotep 11, la nueva unificación. Pero no 


consiguen que la nueva situación se consolide y dure. Tras la muerte 


del último Mentuhotep vuelven los desórdenes con actos propios de 
una guerra civil hasta que, 7 años después, Amenemhat, visir del 
último Mentuhotep, asciende al trono. Qon él comienza, en 1994 
a.C., la dinastía XII. Sólo ella logra la restitución permanente del 
Estado faraónico, y lo logra enlazando de forma bien consciente con 
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tradiciones del Reino Antiguo. Pero, sobre todo, los reyes de esta 
dinastía no intentan gobernar el reino desde la patria Tebana, sino 
que trasladan su residencia al norte y fundan en Lisht, al sur de 
Menfis, una nueva capital y una nueva necrópolis. 

Durante la dinastía X11, Egipto conoce un importante floreci- 
miento cultural. La literatura de esta época fue elevada en el Reino 
Nuevo al rango canónico de clásica; la lengua del Reino Medio fue 
cultivada como lengua sacra hasta las postrimerías de la historia faraó- 
nica, y el arte arcaizante de la Época Baja se inspiró principalmente 
en el estilo de la dinastía XII en su época otoñal. En las producciones 
culturales del Reino Medio el Egipto tardío vio la expresión aiempo . 
ralmente válida y normativa de su cultura. 

Los reyes de la dinastía XII consiguieron recuperar la dimensión 
sagrada del gobierno faraónico en todo el «terrible esplendor» de la 
monarquía divina, que en el Primer Período Intermedio había sido 
víctima de una completa secularización. Pero no bastó simplemente 
con retomar las tradiciones rotas del Reino Antiguo. Los reyes del 
Reino Antiguo habían gobernado como dioses en la tierra. Los fun- 
damentos de su autoridad y legitimidad no necesitaron ser lingúísti- 
camente articulados ni explicados discursivamente, pues encontraron 
en las construcciones gigantescas, como las pirámides, y en las tumbas 
de los funcionarios una expresión poderosa. Los reyes de la dinastía 
XII se encontraban en una situación radicalmente distinta. A diferen- 
cia de los faraones del Reino Antiguo no gobernaron con un cuerpo 
de funcionarios, con una elite de escribas o <literocracia>, sobre 
una capa inferior iletrada, sino que tuvieron que imponerse a una 
aristocracia mo sólo económica y militarmente poderosa, sino tam- 
bién muy instruida, de príncipes, magnates y patrones corn sus gran- 
des clanes y numerosos seguidores. Esta tensión social, antes desco- 
nocida y que raras veces alcanzaría una intensidad comparable en 
tiempos posteriores, sometió al régimen político a unas exigencias 
considerables de legitimación y explicación de sus actos. Éste tuvo que 
cimentar su forma de gobierno frente a la aristocracia y ganarse a las 
capas inferiores. Tuvo que exponer sus metas, legitimar su posición y 
recompensar la obediencia exigida con contraprestaciones. Ello no 
podía hacerse ni recurriendo a la violencia ni impresionando a los 
súbditos con edificios colosales, sino sólo con el poder de los discur- 

sos propagandísticos y aclaratorios. El autoridad del Estado ya no se 
basaba en una soberanía apodíctica, sino que debía fundamentar y 
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justificar sus decisiones mediante una cuidada «retórica de los moti- 

vos» que se remitía a un sistema fundamental de responsabilidades'. 

Esta retórica no se agotaba en la pura formalidad o en la representa- 
ción. El gobernante se sabía responsable «hacia abajo», sabía que 
debía rendir cuentas, que no podía gobernar mediante la violencia, ' 
sino con el consenso, con la palabra. «Sé un artista de la palabra>, se 
le recomendaba, «para que venzas, pues mira: la espada de un rey es 
su lengua. Más fuerte es la palabra que el combate>*. Los reyes de la. 
dinastía XII reconocieron la estrecha relación entre política y funda- 
ción del sentido, que Carl Schmitt, el teórico del Estado autoritario, 

formuló de la siguiente manera: «Ningún sistema político puede 

durar siquiera una generación sólo con la técnica o la afirmación del 

poder. A la política le es consustancial la idea, porque no hay política 

sin autoridad, y no hay autoridad sin un ethos de convicción» ?. 

Las ideas con que se presentó la XII dinastía no eran las del Reino 
Antiguo, sino ideas que enlazaban con las formas simbólicas y las 
experiencias del Primer Período Intermedio. Estas ideas son sobre 
todo las de la filiación divina, la lealtad y el mérito. La idea de la 
filiación divina, o de la teocracia representativa, se basa en el nuevo 
orden de legitimidad de los príncipes de los nomos, que invocaban al 
dios de su ciudad. La XII dinastía la refuerza con la idea de la elec- 
ción prenatal por el dios de la ciudad. El dios otorga al rey, ya en el 
seno materno, la filiación divina y la realeza. La idea de lealtad se 
retrotrae a la institución del patronato y su principio de la <solida- 
ridad vertical» —protección a cambio de obediencia—, que se había 
desarrollado en el Primer Período Intermedio. La lealtad de la XII 
dinastía da a esta idea una forma religiosa, hace de ella un camino de 
salvación, que promete al adepto leal no sólo el exito terrenal, sino * 
también la perduración tras la muerte: Finalmente, la idea del 
mérito proporciona a la monarquía del Reino Medio una base legi- 
timidora completamente nueva, que no sustituye a los fundamentos 
religiosos tradicionales de la monarquía sagrada, sino que los com-- 
plementa. También esta idea se retrotrae a los tiempos de los prínci-. 


1 Cfr. K. Burke, The Rhetoric of Mootives, Berkeley, 1969; mi libro Stein und Zgit, 252 ss.; 
Chr. Eyre, <The Semma Stelae. Quotation, Genre, and Functions of Literature», 
en Studies in Egyptology (Fs. M. Lichtheim), Jerusalén, 1990, 134-165. 
2 Instrucciones para Merikare, ed. Helck, Die Kehe jur König Merikare, TPA 1977, 
17 s.; v. mi libro Stein und Zeit, 252. A T E l 
3 Rómischer Katholizismus und Politische Form, 2.2 ed., Múnich, 1925, 23. 
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pes del Primer Período Intermedio, que se presentaban como ali- 

mentadores de los hambrientos, refugio de los perseguidos, padres 

de los huérfanos, esposos de las viudas, abogados de los pobres, sal- 

vadores de los oprimidos y guías de los desorientados. También los 

reyes del Reino Medio se presentan como salvadores en medio de la 

penuria, pero como esta penuria no existe en sus tiempos, conservan. 
el recuerdo del Primer Período Intermedio, que estilizan como el de 

un caos frente al cual el orden por ellos creado representa la salva- 

ción. Pero en su afán de reunir méritos legitimadores no se conten- 

tan con asegurar la paz y el bienestar en el interior del país y se con-: 
vierten en colonizadores en gran escala. Nubia es incorporada al 

territorio faraónico hasta la segunda catarata, y asegurada mediante 

un sistema de fortificaciones. El Fayum es colonizado merced a un 

complicado sistema de esclusas. 

Las razones del ocaso del Reino Medio no están claras. El proceso 
se asemeja inicialmente al del fin del Reino Antiguo. Hay una men- 
gua en la autoridad del gobierno central, y la lista de reyes se llena de 
numerosos nombres efímeros, lo cual es indicio de que muchos reyes' 
han reinado a la vez*. El hecho decisivo de esta época, que le da un 
significado enteramente nuevo, es la toma del poder por los hicsos. 
Con ellos concluye la historia del Reino Medio y ani la prehis- 


toria del Reino Nuevo. 


4 Sobre la historia de las dinastías XII y XVII, que en el Alto Egipto aparecen conti- 

guas, mientras en el Bajo Egipto gobiernan las dinastías XIV, XV y XVI, v. ahora D. 

Franke, Das Heiligtum des Hega-ib auf Elephantine. Geschichte eines a SAGA 9, 
Heidelberg, 1994, 62-89. 


a 2. ESTADO, ESCRITURA Y FORMACIÓN: 
UN DESPOTISMO INTERNAMENTE ILUMINADO 


EL NACIMIENTO DE LA ESCUELA 


Sobre el espíritu del Reino Antiguo sólo cabe hacer conjeturas. El 
espíritu del Reino Medio, en cambio, nos sale al encuentro, desde 

los textos conservados, con una claridad en la que pocas épocas his- 
tóricas anteriores han aparecido envueltas. Esto mismo es ya un 
fenómeno desconcertante que pide una explicación. El Reino 
Medio, o, más precisamente, la dinastía XII, no sólo restituyó el 
orden de la sagrada monarquía central, desaparecido junto con el 
Reino Antiguo, sino que además lo dejó literariamente reflejado. 
No sólo redefinió el lugar de la monarquía entre el cosmos y la 
sociedad, entre los dioses y los hombres, sino que también dio el ` 
máximo valor a su articulación lingüística y su difusión escrita. Para 
eso creó el novedoso género del documento real justificador de las 
acciones regias, que no sólo eterniza determinadas acciónes y deci- 
siones del rey, sino que también les da fundamento y las alaba pro- 


. pagandísticamente —un género que continuó: cultivándose bajo los 
reinados posteriores, con inscripciones panegíricas “mucho más 


extensas. A este género se asoció otro: que no fue producto suyo, 

pero que puso a su servicio, desarrollándolo y explotándolo así en 
gran manera: la literatura. Textos literarios los hubo también en. 
épocas posteriores, pero no tuvieron, o sólo raras veces tuvieron, 
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esta dimensión política, propagandística, que identificaba a las 
obras del Reino Medio. Esta estrecha conexión entre literatura y 
política sólo la encontramos en el Reino Medio.* Política, retórica y 
literatura se combinan aquí de una forma única en la historia de 
Egipto. En el Reino Medio, el Estado creó un orden dotado de una 
intensa iluminación interior. : 

Conviene aquí hacer más precisos dos conceptos que suelen pare- 
cernos anacrónicos e inadecuados: el de «política» y el de <propa- 
ganda>. Por «política» debe entenderse en este contexto el sistema 
que mantiene al individuo unido a la sociedad, y a la sociedad sujeta 
a la autoridad del faraón. Este sistema es en el Reino Medio distinto 
del que existía en el Reino Antiguo: toma del sistema del patronato 
la ideología de la lealtad, que se había desarrollado en el Primer 
Período Intermedio, y la reconvierte en la ideología, sustentadora 
del Estado, del servicio al rey o lealismo. Y en vez de «ideología» 
cabría aquí prefectamente hablar de <religión>. Pues ahora, tras la- 
secularización o <aburguesamiento» de la monarquía en el Primer 
Período Intermedio”, el rey vuelve a ser encarnación e hijo del dios 
en la tierra. Pero la ideología del patrón del Primer Período Inter- 
medio no sólo es agrandada al formato del Estado, sino que también 
es formulada en un lenguaje particular, fijada mediante la escritura, 
enseñada en las escuelas y difundida o directamente «anunciada». 
Para esta especie de <anunciación a los gentiles> se puede emplear el 
término <propaganda», que procede de la teología misional’. Se 
trata de la difusión normativa y formativa de la religión lealista. El 
medio de esta difusión es la literatura en un sentido nuevo y especí- 
fico. Gon esta forma de literatura, la sociedad del Reino Medio se 
proporcionó un medio, tanto para los <mensajes> como para los 
«recuerdos», que la hizo mucho más visible y diferenciada, tanto en 
la percepción de sí misma como en la que de ella tuvieron las épocas 
posteriores —y finalmente tenemos también nosotros los hombres 
actuales—, que otras épocas de la historia de Egipto. 


5 G. Posener, Littérature et politique dans l'Egypte de la Xi1.* dynastie, París, 1956. 

6 H. Brunner, «Die Lehre vom Kónigserbe im Mittleren Reich», en Aoyptologische Stu- 
dien (Fs. Grapow), Berlin, 1955, 4-11. 

7 Sobre el papel y la fraseologia de la propaganda en el Estado egipcio, cfr. E. Blumen- 
thal, Untersuchungen zum Kónigtum des Mittleren Reichs 1. Die Phraseologie, Berlín, 1970, y N.G. 
Grimal, Les termes de la propagande elec de la XIx.* dynastie à la conquête d'Alexandre, París, 
1986. 
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Los textos representativos de este nuevo medio, que los egiptólo- 
gos clasifican como textos «literarios» en sentido estricto, no nos 
han sido transmitidos en inscripciones, sino en forma manuscrita, 
sobre papiros, tablas y ostraka (piezas de piedra caliza y de cerámica). 
Ni uno solo de estos manuscritos data de época anterior a la del 
Reino Medio, y muchos datos indican que la literatura como apar- 
tado especial de la cultura escrita de Egipto nació en esta época. 

Para hacer este hecho comprensible, debo empezar con una digre- 
sión. La escritura se desarrolla en Egipto principalmente en dos 
dominios: el de la administración y el del culto en los templos. Actas 
y rituales son los géneros en los que los escribas despliegan su arte 
hasta el virtuosismo. La escritura en rojo y en negro, las líneas verti- 
cales y horizontales, las columnas separadas, los títulos, las tablas y 
otras composiciones gráficas se desarrollan en los ámbitos de la buro- 
cracia y del templo, y de allí pasan a otros dominios de la cultura 
escrita —por ejemplo al muy vasto de la «literatura funeraria>—*, Allí 
no hay sitio para la literatura «bella». Su lugar es la memoria de los 
especialistas, de los narradores de mitos y de cuentos, de los rapsodas 
y los músicos, de los recitadores y los transmisores de leyendas y anéc- 
dotas que todas las culturas de tradición oral conocen.? También 
Egipto es primariamente una cultura que transmite oralmente el 
saber cultural conservado en la memoria. Sólo ciertos dominios 
especiales son confiados a la escritura: el de la burocracia, con su 
masa de datos contingentes, que ninguna memoria puede guardar, el 
de los ritos, en los que el más mínimo error puede tener consecuen- 
cias fatales, y finalmente el de la literatura funeraria, donde la escri- 
tura es un sucedáneo de la memoria y de la voz. 

En las postrimerías del tercer milenio, cuando tras el desmorona- 
miento del Reino Antiguo la burocracia y la clase sacerdotal deben 
ser reconstruidas, se constituye un tercer ámbito de la cultura escrita. 

Es el de los textos que acostumbramos a reunir bajo el concepto 
general de «literatura>: narraciones, textos sapienciales, lamenta- 
ciones, diálogos, himnos y cantos laudatorios'”. No tienen ninguna 
función ni en las oficinas ni en los templos, y así es lógico que se 


8 Cfr. A. Schlott, Schrift und Schreiber im Alten Ägypten, Múnich, 1989. 

9 Cfr. mi libro Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität in frühen Hochkul- 
turen, Múnich, 1992, 48-85. 

r10 Cfr. «Schrift, Tod und Identität», en mi libro Stein und Zgit, 169-199; R.B. Parkin- 
son, Voices from Ancient Egypt. An Anthology of Middle Kingdom Writings, Londres, 1991. 
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entienda su ámbito como un espacio de libertad que está más allá de 
toda delimitación funcional, en un como metaplano por encima de 
los campos especializados dela praxis cultural; como el de un dis- 
curso que refleja la praxis, metapráctico, por así decirlo, en oposi- 
ción a los discursos < emprácticos», ligados a contextos de utilidad y 
a géneros de a literatura práctica estrictamente limitados a una fun- 
ción concreta”. Sin embargo, aunque esto no es del todo falso, no 
podemos hablar de un «espacio libre>. Nos encontramos aquí más 
bien ante un dominio que no está menos determinado por fines ni 
menos sujeto a reglas que los otros dos del templo y-la burocracia. 
- Este dominio es el de la escuela. 
Naturalmente no hemos de imaginarnos la escuela en el antiguo 
Egipto como la institución de tal nombre que tan familiar nos resulta, 
pues no es ni de lejos comparable. No había maestros profesionales. 
Se enseñaba a los aprendices a escribir y a calcular en los centros 
donde se practicaba el arte de la escritura, que eran las grandes ofici- 
nas de la administración y las escritorías de los templos. Los princi- 
piantes eran reunidos en pequeños grupos, y los avanzados quedaban 
adscritos a un alto funcionario o sacerdote como fámulos'”?. No había 
cartillas. Se aprendía a escribir empleando textos que había que 
. memorizar a la manera de los pasajes bíblicos. De ese modo, a la vez - 
que la competencia en la escritura se adquiría un fondo de saber que la 
memoria almacenaba. Pero tal saber —y este punto es decisivo— no era 
un saber especializado, no capacitaba para el desempeño correcto de 
tareas de administración o de culto, sino que estaba referido a las con- 
cepciones básicas, normativas y formativas, de la cultura egipcia; era un 


11 Cf. miartículo <Der literarische Text im alten Ägypten. Versuch einer Begriffsbes- 
timmung>, en OLZ 69, 1974, 117-126. Cfr. A. Loprieno, Topos und Mimesis. Zum Aus- 
lánder in der ágyptischen Literatur. AA 48, Wiesbaden, 1988; <The Sign of Literature in 
the Shipwrecked Sailor», en Religion und Philosophie im Alten Ägypten, Leuven, 1991, 209- 
218; <Defining Egyptian Literature: Ancient Texts and modern literary Theory», 
en JAOS 1992. 

12 Para Egipto, v. H. Brunner, Altágyptische Erziehung, Wiesbaden, 1957; <Die ‘Weisen’, ` 
ihre 'Lehren' und 'Prophezeiungen' in altägyptischer Sicht>, en ZÄS 93, 1966, 29- 

35. Sobre las similitudes con el antiguo Israel, v. R.N. Whybray, The Intellectual Tradi- 
tion in the Old Testament, BZAW 135, Berlín, 1974; F.W. Golka, «Die israelitische Weis- 
heitsschule>., en Vetus Testamentum 33, 1983, 257-270; B. Lang, <Klugheit als Ethos 
und Weisheit als Beruf: Die Lebenslehre im Alten Testament», en A. Assmann 
(ed.), Weisheit, Múnich, 1991. 177-192; G. Theifien, «Weisheit als Mittel sozialer 
Abgrenzung und Öffnung. Beobachtung zur sozialen Funktion frühjüdischer und 
urchristlicher Weisheit», en ibid., 193-204. Para Mesopotamia, v. A. Sjöberg, «The 
Old Babylonian Eduba», en Assyriological Studies 20, 1975, 159-179. 
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saber cultural básico que hacía del aprendiz de escriba un egipcio ins- 
truido, educado y biempensante. Quien sabía estos textos de memoria 
—la expresión egipcia al respecto es mucho más concreta y adecuada: 
quien «los había guardado en el corazón >— había comprendido, a la 
vez que sus palabras y frases, aquellas concepciones culturales básicas, 
los modelos interpretativos, los órdenes valorativos y las visiones del 


mundo que Thomas Luckmann reúne bajo la denominación de <reli- 


gión invisible>*; un saber con carácter objetivo y normativo que por 
su grado superior de generalidad, por encima de todo saber especiali- 
zado o concreto, pero no por la ausencia de toda fijación funcional, o 
sea, por su <esteticidad> y <ficcionalidad>, se aproxima a nuestro 
concepto de literatura. La literatura cumplía una doble función. Por 
un lado servía a la difusión y reproducción de un programa cultural 
que debía hacer del alumno no sólo un escriba, sino también un ser- 
vidor convencido del Estado y un egipcio instruido, y por otro, a la 
autoiluminación de la sociedad del Reino Medio. El concepto 
<propaganda>» se nos quedaría aquí demasiado corto si lo entendiéra- 
mos en el sentido de un adoctrinamiento político desde arriba. Estos 
textos no sólo hablaban a los funcionarios y a los súbditos, sino tam- 
bién a los propios reyes. Permitían acceder a una cultura y una forma- 
ción amplias que también convenían al rey, y su función básica de 
reflejar la sociedad no dejaba fuera la posición regia. 


SABIDURÍA Y FORMACIÓN- 


La literatura sapiencial se concentra en las normas sociales en el sen- 
tido más general. Con su extensa codificación en el medio de la nueva 
«literatura», el centro comunicativo de la cultura egipcia sufre un 
enorme desplazamiento. El escriba ideal se alza ahora por encima del 
administrador, el burócrata y el ritualista competentes y se convierte 
en hombre culto, erudito y sabio”. En el dominio central de las nor- 


13 Th. Luckmann, Die unsichtbare Religion, Frankfurt, 1991 (or. inglés, 1967). 
14 H. Brunner, «Die ‘Weisen’, ihre 'Lehren' und 'Prophezeiungen' in altigyptischer . 
Sicht», en ZÁS 93 (1966) 29-35. Pero también los literatos eran funcionarios al ser- 
vicio del Estado. En Egipto no existió, en contraste con China y Grecia, ninguna 
«inteligencia autónoma» que constituyera una instancia crítica con legitimidad pro- 
pia frente al poder político. La elite de la cultura y la elite del poder eran idénticas. 
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mas de conducta que deben observarse, el saber cultural aparece ahora 
escrito. Aprender a escribir será, de ahora en adelante, más que 
aprender a calcular, organizar y administrar; será, en un sentido muy 
amplio, «aprender a vivir». Difícilmente se podrá exagerar la i impor- 

tancia de la transformación que esto supuso. Ahora, lo antes invisible 
se hace visible, y de doble manera: el saber sobre la conducta, antes 
transmitido oralmente, es codificado por medio de la escritura, y el 
saber antes implícito se torna explícito y discursivo. Sería un error 
creer que la conducta adecuada es siempre algo que se enseña por 
medio del lenguaje. Es, mucho más que eso, algo que sencillamente 


_—preexiste y se imita. Este principio implícito de mimesis social carac- 


teriza a todas las formas de vida tradicionales. Por obra de su articula- 
ción lingüística y su fijación mediante la escritura, la forma de vida no 
reflejada se transforma en estilo de vida conscientemente aprendido, 
reflejado”. Los principios de la vida honesta son trasladados de la 
«memoria mimética> a la «memoria cultural>”. i 

Los textos que codifican estas normas se denominan <lecciones» o 
«instrucciones», en egipcio sb3jjt, y por lo regular dicen quién ins- 
truye a quién. El discurso instructivo tiene un carácter a la vez iniciá- 
tico y testamentario. En él, el anciano padre hace la suma total de su 
experiencia de la vida. Padre e hijo se hallan en el umbral de la exis- 
tencia social y profesional; el padre a punto de abandonarla, y el hijo 
a punto de iniciarla. Este punto es importante, pues es la razón de la 
validez universal de la enseñanza. Ésta no se refiere a competencias 
específicas, sino a la totalidad de la existencia social; lo que enseña es 
la competencia social en general, es decir, la aptitud para vivir en 
sociedad. Estos textos manifiestan una voluntad sistematizadora que 
nos autoriza a hablar de codificación y no simplemente de escritura. 

Si recordamos a Israel, en seguida nos damos cuenta de que en el 
Deuteronomio se da una situación-marco enteramente similar, una 
situación-umbral. Moisés, el maestro y legislador, está en el umbral de 
la muerte, y el pueblo de Israel, el alumno colectivo, está a punto de 
cruzar el Jordán y pisar la tierra santa. En esta situación se reúne la 
totalidad de los mandamientos, reglamentos y estatutos que fundan la 
vida en la tierra santa y habrán de hacer de Israel un «pueblo sabio e 


15 Cf. al respecto Aleida Assmann, «Was ist Weisheit>, en Aleida Assmann (eda.), 
Weisheit, 15-44. 
16 cia mi libro Das kulturelle Gedáchtnis, 20-21. 
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instruido> (Dtn. 4.6). La diferencia fundamental con Egipto consiste 
en que estos mandamientos no son las normas de lo ya establecido. Los 
mandamientos vienen del Sinaí, pertenecen a un orden extraterrito- 
rial, revelado y hasta cierto punto <estatuido»". En la tierra de 
Canaán rigen normas distintas. Uno no debe adaptarse a ellas, sino 
por el contrario apartarse de ellas del modo más estricto, es decir: hay 
que vivir, también en la tierra feraz, conforme a esas normas extrate- 
rritoriales. En Egipto, en cambio, el alumno es instruido en unas nor- 
mas que no son sino las del mundo en el que habrá de desenvolverse. 
Aquí vale la adaptación a lo dado y la orientación al buen éxito. 

En cuanto tipo básico y no literario de formación, la instrucción 
paterna coincide con las enseñanzas acerca de la vida tanto como la 
inscripción funeraria biográfica de la Narración de Sinuhé (v. p- 157 y 
ss.), con la diferencia de que en Sinuhé se trata de un tipo básico 
escrito, mientras que en las enseñanzas se trata de un tipo oral. Pues 
se puede suponer que en el mundo egipcio hubo, más allá del prin- 
cipio de la forma de vida muda e implícitamente previvida, el con- 
cepto de la instrucción paterna, que los progenitores ejercían en la 
forma de una <costumbre oral>'*: Este tipo básico de instrucción. 
sirve a la literatura como forma de escenificación o marco ficticio 
mediante el cual el contenido es puesto a la luz de una situación 
común de la vida real. El autor en cierto modo toma prestada de esta 
situación la autoridad del padre y la fundamentalidad de la mirada 
echada a la vida en el umbral de la muerte, así como la sériedad de la 
iniciación, que no permite ninguna pregunta, y el valor normativo 
de las palabras, eje vertical de la comunicación, pero naturalmente 
también la compenetración que existe en la constelación padre-hijo, 
que hace de la enseñanza un acto de procreación espiritual”, 

El nacimiento de esta literatura es sin duda inseparable del pe 
yecto de reorganización del Estado egipcio en la XII dinastía”. En 
cualquier caso, lo es de esa fase en la que estos textos ascienden al 


17 Revelados en sentido estricto lo son sólo los 10 mandamientos. Las otras 603 dispo- 
siciones no proceden directamente de Dios, sino que Pare a 1e obra legisla- 
dora de Moisés. 

18 P. Seibert, Die Charakteristik. Zy einer altägyptischen Sprechsitte und ihren Ausprigungen in Folklore und 
Literatur, Äg. Abh. 17, Wiesbaden, 1967. 

19 Cfr. al respecto «Das Bild des Vaters im alten Ägypten», de mi libro Stein und Zgit, 96- 
137. 

20 Cfr. «Schrift, Tod und Identitát»>, de mi libro Stein und Zgit, 169-199; R.B. Parkin- 
son, Voices from Ancient Egypt. 
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rango propio de los textos culturales centrales del mundo egipcio. El 
argumento más importante para esta datación es que la ética de la 
integración y el desinterés, representada en estos textos, se ajusta al 
espíritu del Reino Medio, pero no al del Reino Antiguo. No sólo 

tenemos enseñanzas y sabiduría; tenemos también muchos cientos de 
inscripciones funerarias biográficas en las que los propietarios de las 
tumbas dan cuenta de sus vidas. Estas biografías se asientan natural- 

mente sobre las mismas normas sociales que las instrucciones exponen 
coherentemente. En las inscripciones del Reino Antiguo se habla de 
este tema sólo en una porción comparativamente pequeña del mismo 

y en una forma de expresión muy compacta, y esto en la llamada bio- 

grafía ideal. Estas i inscripciones se ciñen a un canon fijo de siempre las 

mismas acciones concretas que representan pars pro toto el dominio - 
entero de las normas sociales y la confirmación moral: pan a los ham- 

brientos, vestido a los desnudos, barca a los que carecen de ella, sar- 

cófago a los que no lo tienen; se ciñen a la beneficencia y a la preocu- 

' pación por los pobres como un aspecto sin duda central, pero sólo 

parcial de la ética egipcia, que además juega un papel comparativa- 

mente pequeño en las instrucciones para la vida. Cuya doctrina de la 

virtud, que se muéve en un nivel completamente distinto de diferen- 

ciación conceptual, sensibilidad, abstracción y explicitud, parece aquí 

no haberse aún desarrollado. Falta sobre todo lo que llamo la «doc- 
trina del corazón», una teoría del hombre interior con su vocabula- 

rio de virtudes, meditaciones, rasgos del carácter y valores interiores 

entre los cuales los del desinterés ocupan el primer rango. 

La ética del desinterés, de la integración y del altruismo es sin duda 
algo muy originario en Egipto, y todo parece indicar que ya la ética 
| práctica del Reino Antiguo estaba determinada por estos principios. 
Pero es igualmente probable que, en el Reino Antiguo, estos principios 

se transmitieran en parte oralmente en forma de proverbios y frases 
hechas, pero en parte existieran también de forma implícita, es decir, 
fueran observados como algo indudable y evidente. Con el desmoro- 
namiento del Reino Antiguo; estos valores fueron cuestionados. En las 
inscripciones biográficas del Primer Período Intermedio no se habla de 
virtudes de funcionarios, del cumplimiento abnegado de las obligacio- 
nes, sino de <virtudes del empresario», de la imagen del patrón, que 
en los tiempos de hambre ha conservado la vida de sus clientes, es 
decir, ha mantenido a todo su nomo; se habla de conceptos alternati- 
vos de orden, desarrollados tras el colapso del orden faraónico. El Pri- 
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mer Período Intermedio es la época de los príncipes, magnates y condot- 
tieri, de las pequeñas cortes en competencia, un Egipto completamente 
distinto contra el que luego el Reino Medio luchará con todos los 
medios a su alcance desde su proyecto de recentralización restauradora. 

A este proyecto pertenece la literatura sapiencial como codificación de 
normas sociales. Su función guarda relación, y la más estrecha, a mi 
juicio, con la reorganización del Estado organizado monárquica y teo- 


_cráticamente. Las normas de la acción y la conducta sociales son escritas 


y codificadas en el momento en que, en primer lugar, la «tradición 
mimética> se ha róto y deja de haber modelos y formas de vida que 
encarnen esas normas y, en segundo lugar, la validez indiscutida de esas 
normas desaparece y, en tercer lugar, se hace necesaria su difusión 
fuera del círculo de sus valedores hereditarios. Estos tres puntos descri- 
ben la problemática ante la que se vio el Reino Medio. Por una parte, 
había que restaurar la validez de las normas de la ética y el altruismo 


- integradores que, con el desmoronamiento del Reino Antiguo, habían 


sido tan radicalmente cuestionadas. Por otra parte, estas normas 
debían ser universalizadas, es decir, había que hacer de la ética implí- 

cita en los estamentos de una delgada capa superior una ética para una 
amplia elite cultural sustentadora del Estado y representativa de todo el 
mundo egipcio, es decir, una suerte de «cultura». Sólo el Reino 


- Medio se vio precisado a realizar, junto con el proyecto de restauración 


política, una política cultural adecuada. En este contexto radica la fija- 
ción de las normas sociales por medio de la escritura. 


SOLIDARIDAD Y MEMORIA 


El idioma de Egipto conoce un término superior para la totalidad de 
las normas sociales: ma'at. Quisiera traducir este término con una 
perífrasis: «justicia conectiva>*. El principio de la «justicia conec- 
tiva> constituye la construcción de sentido central y determinante de 
la cultura egipcia. Sin duda no es solamente un aspecto del Reino. 
Medio, sino que vale para la cultura egipcia en general. El Reino 
Medio es únicamente la po de su primera o pos y 


21 Cfr. mi libro Ma'at. Gerechtigic und Unsterblichkeit im Alten Egypten, Múnich, 1990. Tustitia 
connectiva es un remedo de la expresión (posaristotélica) iustitia correctiva, por tanto no 
una expresión originaria, sino del metalenguaje teórico. Cfr. sobre esta expresión 
Ma'at, caps. 3 y 9, y Das kulturelle Gedächtnis, 232 ss. : a 
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normativa para todas las épocas culturales posteriores de Egipto. El 
Reino Antiguo vivía indudablemente en el marco de la misma for- 
mación de sentido. La palabra ma'at aparece constantemente en sus: 
«mensajes» . Pero si sólo poseyéramos esas inscripciones, no sabría- 
mos mucho de su significado. Su concepto se despliega por vez pri- 
mera de modo discursivo en la literatura del Reino Medio. Como he 
-dedicado una monografía al concepto de ma'at y al principio de la 
justicia conectiva, quisiera ser aquí breve. Ma'at es el principio que 
conecta a los hombres en una comunidad y da a sus acciones sentido 
y dirección al hacer que el bien sea premiado y el mal castigado. 
En una inscripción regia de la dinastía XII (hacia 1/00 a. C.) se 
encuentra incluso una formulación que acentúa el aspecto conectivo 
de ma'at y que podría valer como definición del concepto egipcio: 


La recompensa para el que obra es que luego se obra para él. 


Eso es ma'at para el dios” 


El concepto del obrar pensando en los demás, del mutuo hacer algo 
los hombres unos por otros, aparece una y otra vez en los textos literarios 
del Reino Medio, y con una bien apreciable concreción terminológica. 
Examinaremos algunos pasajes de estos textos. Ellos muestran también 
claramente la dimensión temporal de la conectividad fundada por ma'at, 
pues a ese obrar cada uno pensando en el otro vinculan la capacidad 
humana de recordar. Ese actuar cada uno considerando a los otros es 
una forma de memoria social. Supone pensar en el otro. Los textos 
sapienciales proyectari la imagen del justo que se acuerda contra la ima- 
gen opuesta del <codicioso> que sólo piensa en sí mismo y no tiene 
necesidad de recordar nada. En el célebre Diálogo de un hombre con su ba*, 


22 W. Falki en ne oran Texte der 2. Zwischenzeit, n.° 32, 29. I. Shirun-Gru- 
mach, Offenbarung, Orakel und Kónigsnovelle, 'ÁAT 24, Wiesbaden, 1993, 126 s. propone 
otra traducción: «Una recompensa es lo quele he dado por lo que ha hecho; Ma'at 
está en el corazón del dios». Pero es más cierto que el dios «recompensa» al rey 
que a la inversa. Tengo por probable que lo que Neferhotep en definitiva quiere es 
formular la máxima universal que fundamenta sus obras descritas en primer lugar. 
Tanto el dios como el rey encuentran la recompensa a sus acciones en el principio 
de reciprocidad, en la Ma'at. Sobre min.wt, <recompensa> o <ración>, cfr. P 
Lacau/H. Chevrier, Une Chapelle blanche de Sésostris ler, t. 11, El Cairo, 1969, pl. 41 (scène 

29): «Palabras de Amón-Re. "Yo he dado a Sesostris vida, permanencia y poder. 
Tengo ante mí, viva y palpitante, su recompensa/su ración>. 

23 P. Berlín 3024, 115 s., ed. de Adolf Erman, Das Gespräch cines Lebensmiide mit seiner Seele, 
Berlín, 1896. Hay numerosas traducciones posteriores, entre ellas la de Erik Hor- 
nung, Gesänge vom Nil, Zúrich, 1990, p. 115. 
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por ejemplo, un texto que se ha convertido en uno de los más citados de 
la literatura egipcia, y del que habremos de ocuparnos más detenida- 
mente, se lee: < min no se acuerda del ayer, no obra pensando en el 
que ha obrado hoy»**. Recordar y Obrar para otro están emparejados. | 
Lo primero condiciona lo segundo. Sin memoria social no hay tiempo 
social ni acción social. La mémoria crea el espacio de la acción social, 
Por eso, olvidar supone incapacidad para obrar, en egipcio <negligen-. 
cia». Sin pasado no hay actividad. En otro texto del Reino Medio, El 
cuento del ciudadano elocuente, se lee: «El negligente —es decir, el que no hace 
nada por los demás— no tiene ayer> 5 es decir, ninguna memoria, nin- ` 


guna conciencia, ninguna responsabilidad, ningún pasado. A él se 
opone el hombre ideal, que es el hombre capaz de acordarse: «Un buen 
carácter regresa a su sitio de ayer, pues está ordenado: obra para el que 
obra, para darle ocasion a estar activo. Es decir, para agradecerle por lo 
que él ha hecho>*. € El «regreso al sitio de ayer» significa el recuerdo, el 
acordarse responsablemente de lo bueno que a uno se le ha hecho y de 
las acciones que uno tiene la obligación de realizar. Esto es lo que signi- 
fica <tener un ayer». El imperativo <obra para el que obra/ha obrado» 
expresa el ideal del obrar uno para otro, del altruismo activo. La-retri- 
bución no se produce automáticamente, sino que es una función de la 


acción social, y ésta a su vez es una función de la memoria social: 


No ocultes tu rostro ante el que has conocido. 
no seas ciego para el que has mirado, 


no rechaces a quien te pide algo, 
sino abandona 27 esa tardanza Cox, <negligencia») en dejar que tu 


palabra se oiga. 
¡Obra para el que obra para ti! dd 


La conexión con el ayer, es decir, la acentuación de la dimensión 
temporal y del recuerdo, confiere al concepto egipcio de reciprocidad 


24 Estos tres versos tienen un puesto destacado en el texto. Forman la estrofa interme- l 
dia de una <canción estrófica anafórica>, cuyas estrofas comienzan todas con la 
frase < ¿A quién puedo hablar hoy?>», y esta canción, junto con otras tres canciones 
estróficas, interrumpe líricamente el texto para que no resulte: <prosaico>» (o, 
mejor dicho, para que no tenga otra forma, más débil); cfr. pp. 227 s. 

25 Bauer B 2, 109 s.; mi Ma'at, p. 60. 

26 Bauer B 1, 109-110; Friedrich Vogelsang, onmeiladal den Klagen des Bauern, Unters. z. 
Gesch. u. Altertumsk. Äg. 6, Leipzig, 1913, p. 100. 

27 hgj.k, literalmente «desciende de>. 

28 B2,105-108. 
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como el <obrar unos para otros» una cualidad marcadamente anam- 
nésica. Obrar es acordarse. No obrar, olvidar. El que nada hace, 
pierde de vista el ayer y la exigencia que el ayer pone al hoy. El princi- 
pio de reciprocidad está ligado a la dimensión temporal. Ma'at aparece 
aquí como el orden, o sea, la «inserción» del obrar en la dimensión 
temporal, es decir, como un proceso que se mantiene mediante la 
apresentación del ayer en el hoy. Debe garantizar hoy la validez de lo 
que valía ayer, y asegurar que uno continúa lo que ayer dijo e hizo, y 
- que reacciona a lo que otros ayer dijeron e hicieron. Ma'at es una 
dimensión del obrar que no se limita a un día, que conecta ayer y hoy: 
una forma de recuerdo activo o actividad que recuerda («anamné- 
sica»), que hace posible la confianza y la eficacia. «Todas las acciones 
están trabadas unas con otras», dicen las Instrucciones para Merikare: 


Un golpe es respondido por otro igual —tal es la trabazón* de 
todas las cosas que se hacen?”, 

Esta conexión de memoria y altruismo, tal como la presentan los 
textos egipcios del Reino Medio, volvemos a encontrarla en dos filó- 
sofos modernos: Marx y Nietzsche. «El interés no tiene memoria», 
dice Karl Marx en uno de sus textos de juventud, «pues sólo piensa 
en sí mismo>*, Quien vive pendiente sólo de los objetos de su ape- . 
tito y su provecho inmediatos no necesita memoria. La memoria, 
cabe inferir, no pertenece al egoísmo, a la autoconservación y a la 
satisfacción de impulsos, sino al altruismo, al pensar en otros y a la 
totalidad del grupo, de la comunidad, de la sociedad, de la humani- 
dad. El hombre necesita de una memoria para formar parte de ella. 
La memoria le hace prójimo de otros hombres, le capacita para una 
vida en comunidad. Friedrich Nietzsche trató de esta relación entre 


29 mdd, un término > del lenguaje de los carpinteros, que significa a (con 

ranura y lengüeta). l 

30 Merikare P 123, v. al respecto e. Otto, «ägyptische Gedanken zur menschlichen 
Verantwortung>, Die Welt des Orients 3.1, 1964, 19-26, esp. 24; G. Fecht, Der Vorwurfan 
Gott in den Mahnworten des Iþuwer, Heidelberg, 1972, 131. 

31 <Verhandlungen des 6. Rheinischen Landtags. Dritter Artikel. Debatten "ber das 
Holzdiebstahlsgesetz. Von einem Rheinlinder» (Rheinische Zeitung Nr. 298. 
25.10.1842. Beiblatt), en Karl Marx/Friedrich Engels, Gesamtausgabe, Erste Abtei- 
lung, Bd. I, Berlin, 1975, p. 222. Karl Marx defiende en este artículo la opinión de 
que el Estado no debe convertirse en órgano para la imposición de intereses priva- 
dos. Debo a Gadi Algazi (Tel-Aviv) la aportación de esta cita, y agradezco a Wolf 


Daniel Hartwich otras informaciones. 
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memoria y projimidad o socialidad en su obra Sobre la genealogía de la 

moral. Para Nietzsche, la genealogía de la moral es a la vez la genealo- 
gía de la memoria. Moral y memoria se desarrollan co-evolutiva- 
mente en el proceso de la educación del hombre como prójimo, es 
decir, como hombre cultural. La memoria es precisa para poder hacer 
promesas y cumplir obligaciones. La memoria es consustancial al hom- 
bre como <el animal que puede prometer». El egipcio desarrolla el 


concepto de la acción responsable (realizada a conciencia) no como 


Nietzsche, desde el caso especial del prometer (con la mirada puesta en 
el futuro). «Este animal necesariamente desmemoriado, en el que el 
olvido equivale auna fuerza, a una forma de salud y de vigor, ha cul- 
tivado una facultad contraria, una memoria, con cuyo auxilio sus- 
pende para ciertos casos su desmemoria —para los casos en que debe 
prometer algo: por consiguiente, no simplemente como un pasivo 
no poder desprenderse de la impresión que una vez le quedó gra-. 
bada... sino como un activo no querer desprenderse de ella, un. 
seguir y seguir queriendo lo una vez querido, una verdadera memo- 
ria de la voluntad.» Tal es, dice Nietzsche, <la larga historia del ori- 
gen de la responsabilidad > ”. | 
Según Nietzsche, y coincidiendo enteramente con Marx, en este 
proceso de formación de la memoria el hombre aprende a renunciar | 


- a sí mismo y a sus intereses. El individuo debe sacrificarse —así lo 


exige la moralidad de la costumbre>*. En lugar de'su yo individual 
sacrificado, obtiene así el yo social, que tiene una memoria y, en vir- 
tud de este hecho puede ser un individuo estable y confiable. Mañana 
será como ayer y como hoy. El yo que recuerda es el lugar en el que la 
sociedad se asienta con sus demandas y obligaciones. A este yo debe . 
ser fiel el hombre educado para los demás, y siendo fiel a <«sí> 


. mismo cumple con sus obligaciones y permanece fiel al grupo. 


Nietzsche describe este proceso de educación del hombre en la 
atención a sus semejantes, este proceso de civilización en su sentido 
más propio, con los tonos más sombrios. «Este problema antiquí- 
simo no ha sido resuelto, cabe pensar, con respuestas y medios sua- 
ves; quizá nada haya más temible e inquietante en toda la prehistoria 
del hombre que su mnemotécnica. 'Algo se graba a fuego para que 


32 Friedrich Nietzsche, Werke in drei Bänden, ed. de K. Schlechta, Múnich, 1960, tomo n, 


p. 7995. 
33 <Morgenróte», ibid., tomo I, 1020. 
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permanezca en la memoria: solo lo que no cesa de causar dolor perma- 
nece en la memoria —un axioma de la más antigua (desgraciadamente 
la más larga) psicología sobre la tierra. ... Cuando el hombre tuvo 
necesidad de hacerse una memoria, nada sucedió sin sangre, sin 
martirio, sin sacrificio: los sacrificios y las prendas más terribles (las 
primicias entre ellas), las mutilaciones más espantosas (por ejemplo, 
las castraciones), las más crueles formas rituales de todos los cultos 
religiosos (y todas las religiones son, en su fondo último, sistemas de 
crueldades) —todo esto tiene su origen en aquel instinto, que halla en 
el dolor el recurso más poderoso de la menmónica> 3t, Para los egip- 
cios, en cambio, la coexistencia de los hombres —ma'at— es un yugo 
suave, dando por supuesto que ma'at, la coexistencia de los indivi- 
duos, la memoria social, es imposible sin el Estado y sus <coercio- 
nes>. Algunos de los sombríos tonos de Nietzsche encuentran cierta 
confirmación en el carácter de Estado policial que tuvo el Reino 
Medio. El Estado existe para realizar ma'at en la tierra, es decir, para 
crear el marco de condiciones para que ella pueda ser enseñada y 
recordada. Esta memoria tampoco es para los egipcios un sistema 
autopoyético, nada que se desarrolle de manera autorregulativa en el 
trato vivo de los hombres entre sí, sino un sistema que hay que insti- | 
tuir desde fuera, o sea, desde arriba, y sostener con la violencia esta- 
tal. Sin el Estado, que castiga el olvido, las «leyes de ma'at>* no 
serían recordadas. Luego aquí vale también decir: sólo lo que no cesa 
de causar dolor permanece en la memoria; sólo que con la diferen- 
cia de que en los egipcios encontramos ya un nivel de civilización en 
el que lo doloroso del recuerdo ya no queda directamente grabado 
en los cuerpos, sino preservado en las formas simbólicas de las insti- 
tuciones y las leyes estatales, de los textos literarios y de la instrucción 
escolar, en suma, de un mundo de signos que sustituye al cuerpo, 
con lo que el recuerdo ya no se escribe en la piel, sino en el corazón. 
Quizá sea el Estado, y esto significa: la desigualdad, la sumisión a un 
sistema jerárquico de mandato y obedientia, el precio que la huma- 
` nidad tuvo que pagar por la humanización de la memoria cultural. 
Con la preservación de esos signos por medio de la escritura o, para 
decirlo con Aleida Assmann, con la «<excarnación>* de la mnemo- 


34 Ibid., tomo, 802. 
35 De <sus leyes (scil, de Ma'at)> se habla en la enseñanza de Pralihotep. EA la 
expresión «leyes de Maat» (hpw nw M3 t), cfr. A.B. Lloyd, Historia 31, 43. 
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técnica cultural en las formas simbólicas se produce una transforma- 
ción de la estructura de pertenencia creada por ese recuerdo. El 
recuerdo se torna abstracto, vasto y jerárquico. Las comunidades 
rurales igualitarias son reemplazadas por las sometidas a cabecillas y 
reyes, y pronto por los grandes reinos. El hombre comunitario se 


vuelve súbdito. 


JUSTICIA CONECTIVA 


La palabra «súbdito» evoca la imagen que presenta la Biblia del 

Estado de los faraones: Egipto como «despotismo oriental>, como 

Estado de servidores y como lo contrario a toda justicia. En la cús- 

pide de una masa popular esclavizada para construir y mantener sis- 

temas hidráulicos y edificios colosales de pura representación y una 

burocracia administradora y controladora de todo, está el déspota 

como gobernante absoluto que sólo sigue su propia voluntad”. Su 
poder es absoluto, su voluntad se cumple en el acto. El pueblo es un 

objeto sin voluntad, y el funcionariado (gigantescamente hinchado) 

el instrumento de esa voluntad que dirige y administra el todo, y. 
cuyo único objetivo es la autoafirmación del poder. 

E. Brunner-Traut define la sociedad del antiguo Egipto como 
sociedad «agregada>, que no posee ninguna estructura, sino que 
constituye una masa, un agregado de individuos, una mera adición 
de particulares”. Esta masa estaba construida hieráticamente, pero 
su totalidad nadie podía <percibirla como una unidad ni enten- 
derla en su omnímoda dependencia funcional». Alos egipcios no 
sólo les faltaron opciones alternativas, sino también las condiciones 
mentales para poder tenerlas a la vista. De ahí que el edificio hierá- : 
tico no formase una <estructura>, sino únicamente un agregado, 
una «agregación > (del lat. grex - grey) de individuos, mas no a un | 
cuerpo orgánico en el que todas las partes estuvieran referidas unas 
a otras, unidas por hilos que se entrecruzan, formando un todo 


36 Aleida Assmann, <Exkarnation: über die Grenze zwischen Kórper und Schrift>, en 
Alois M. Müller y J. Huber (eds.), Rdum und Verfahren. Interventionen, Basilea, 1993, 159- 
"181. 

37 K.A. Wittfogel, Die orientalische Despotie. Eine vergleichende Unts Medi Frank- 
furt/Berlin/Viena, 1977 (orig. 1957) led. cast.: : Despotismo oriental: estudio comparativo del ` 
poder totalitario, Editorial Guadarrama, 1966]. 

38 E. Brunner-Traut, Frühformen des Erkennens: am Beispiel Altágoptens, Daitado 1990, 82 ss. 
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entrelazado>*?, E. Brunner-Traut observa la <falta de conexión 
transversal», de relaciones sociales <horizontales>, y ve en la socie- 
dad egipcia una conectividad puramente vertical, hecha de mandato 
y obediencia. E 

La ausencia de formas sociales horizontales apenas puede ica 
El dominio de la monocracia faraónica es tan omnímodo, que fuera de 
las jerarquías burocrático-administrativas y sacerdotales, y luego tam- 
bién militares, no permite otras formas, por ejemplo gentilicias, coo- 
perativas o asociativas, de socialización. Con plena razón constata E. 
Brunner-Traut: «Las grandes familias, como existen aún hoy frecuen- 
“temente en Oriente, y también en el lejano Oriente, no existían, ni 
tampoco la comunidad del clan con identidad colectiva a través de una 
serie de generaciones>*”, A estas estructuras, que sin duda existieron. 
en la protohistoria y volvieron a desarrollarse en el Primer Período 
Intermedio, se opone programáticamente el Estado egipcio. De ahí la 
impresión de «masa» amorfa que E. Brunner-Truat describe. 

Pero esta impresión es engañosa. Es de todo punto discutible la 
falta de reflexión y de conceptos políticos, la ausencia de conceptua- 
lizaciones del contexto político, del «todo» y su coherencia, así 
como de las consiguientes normas políticas y sociales para el indivi- 
duo. Por el contrario, las fuentes en las que se articula este tipo de 
pensamiento son, como hemos visto, sobreabundantes, aunque hasta 
ahora no se han interpretado bajo esta luz. 

En este orbe de representaciones, la justicia es lo que cohesiona 
íntimamente el mundo. Ella vincula al acto una consecuencia. Ella 
obra <«conectivamente>. Sitúa el acto en una «red» de destinos, y a 
los hombres en una comunidad. Esta idea. de una conexión basada en. 
reciprocidades y que lo abraza todo, la ha descrito el teórico del Estado 
Hans Kelsen como la forma primaria de un concepto de causalidad*. 
Reciprocidad como causalidad. Causalidad como reciprocidad: esta 
fórmula es la que más conviene al aspecto «cósmico» de este concepto 
de justicia. Al unir la consecuencia a la acción, enlaza el curso de los 
acontecimientos, la marcha de las cosas y, en fin, el mundo entero en 


39 E. Brunner-Traut, <Wohltátigkeit und Armenfirsorge im Alten Ägypten», en 
Schäfer, G.K./Th. Strohm (eds.), Diakonie - biblische Grundlagen und Orientierungen, publi- 
cación del Diakoniewissenschaftlichen Instituts der Universität Heidelberg 2, „Hei- 
delberg, 1990, 23-43 (cita: pág. 25). 

40 <Wohltátigkeit>, p. 26. 

41 H. Kelsen, Vergeltung und Kausalitát, La Hs, o 
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un todo con sentido. Es característico de esta idea el que las perturba- 
ciones del orden social, como las descritas en la Profecía de Neferti y en 

muchas otras «descripciones del caos>, se acompañen de perturba- 

ciones cósmicas. El mundo está, para decirlo con Hamlet, «fuera de 

quicio > (out of Joints) cuando la justicia conectiva deja de funcionar, es 

decir, cuando el mal queda impune y el bien ya no merece la pena. 

La justicia conectiva obra no sólo en la dimensión temporal, sino 
también en la dimensión social. Ella no sólo une el acto a la conse- 
cuencia, sino también el hombre a su prójimo. Esto quizá no valga en 
general, pero sí vale para el antiguo Egipto, para su concepto de ma'at. 
Los egipcios hicieron depender el funcionamiento de la justicia conec- 
tiva del «obrar unos para otros>*. Si esta solidaridad desaparece, la 
justicia conectiva se desintegra. La justicia mantiene:el mundo en 
movimiento, pero necesita que la mantengan a ella en movimiento. La 
justicia no está radicada por naturaleza ni en aquel movimiento ni en el 
mundo mismo. Pero tampoco es proyectada a lejanas utopías. Es algo 
que debe realizarse activamente, y no tiene nada que ver con una trans- 
formación revolucionaria del mundo. El concepto de justicia conectiva 
tiene entonces por referente justamente aquella estructura, aquella 
conexión total que E. Brunner-Traut niega a las sociedades orientales 
“antiguas. No estamos aquí ante «masas» amorfas, sino ante sociedades 
que, en virtud de su cultura y educación político-social, forman cada 


una su propia <comunidad> bajo el signo de la «justicia». 


- El concepto egipcio del zoon politikon se diferencia del griego 
antiguo sobre todo en que connota menos la capacidad para cons- 
tituir una comunidad que la dependencia respecto de esa comuni- 
dad. Según la concepción egipcia, el hombre es «político» porque 
«sólo puede vivir en comunidad», como ha señalado Theo Sun- 


dermeier respecto a los hombres africanos*. «Uno: vive cuando 


otro le dirige», dice un proverbio egipcio**. Sin mutuo apoyo y 
orientación, los hombres se muestran incapaces de vivir. 


42 V. mi Ma'at, 60 ss. 

43 Theo Sundermeier, Nur gemeinsam können wir iben. Das Menschenbild schwarzafrikanischer Reli- 
gionen, Gütersloh, 1988. 

44. Estela de Metternich M 50, C.E. Sander-Hansen, Die Texte der Metternichstele, Ac 
Aegyptiaca VII, Copenhague, 1956, 35 s., 41; A. Klasens, A Magical Statue Bases (Socle 
Behage) in the Museum of Antiquities at Leiden, Oudheidkundige Mededelingen uit het Rijks- 
museum van Oudheden te Leiden N.R. XXXII, Leiden, 1952, I0, 52;-H. Stern- 
berg, «Die Metternichstele>, en O. Kaiser: (ed.), Texte aus der Umwelt des Alten Testaments 
(TUAT), Bd. 11.3, Rituale und Beschwörungen 11, Gütersloh, 1988,.376. 
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Desde esta base se forman los antiguos egipcios una imagen del 
hombre en la que se aprecia que la meta del individuo no es la auto- 
nomía, la libre autorrealización, sino su despliegue en las constela- 
ciones sociales. | 

La vida es socialidad o «conectividad», la muerte soledad, ausen- 
cia de conexión, exclusión. La soledad es el destino de quien no 

consigue realizar la conectividad, es decir, de quien no consigue 
integrarse en la conexión. Poder vivir es posibilitar a otros la convi- 
vencia con uno. Á este ideal lo llaman las culturas antiguas <justi- 
.cia>, en egipcio ma'at. Justicia significa aquí una vida en conformi- 
dad con las estructuras conectivas que hacen posible la comunidad, 
significa vivir con los hombres y los dioses. El secreto de esta conec- 
tividad está, a los ojos de los egipcios, en que sobrevive tras la muerte 
y promete la inmortalidad. El endurecimiento y la codicia pueden : 
desgarrar esta red, pero la muerte no puede. 

A esta disposición, positiva y sin reservas, de los egipcios a guar- 

dar la conectividad corresponde una imagen de los hombres, y 

“también de los dioses, que aquí llamaré <constelativa>. El indivi- 
duo sólo puede vivir en «constelaciones». Ello vale tanto para el 
hombre como para los dioses. Personalidad, carácter, valor e 
importancia son cosas que un individuo adquiere sólo por los 
papeles y los vínculos que le permiten desplegar su yo. Todos los 
individuos están referidos unos a otros, «uno vive cuando otro le 
dirige>, para volver a citar el significativo proverbio egipcio*. Los 
dioses y los muertos necesitan las ofrendas de los terrenales, y las 
ofrendas son efectuadas en primer término porque son símbolo de 
esa dependencia mutua que todo lo une. En este mundo, la autar- 
-quía es la suma del mal. Por eso se dice del dios Seth, al gran anti- 
diós del panteón egipcio: 


El que se complace en la separación y odia el hermanamiento, 
aquel entre los dioses que se apoya (sólo) en su (propio) corazón*”, 

Y por eso hace también el texto ramésida de los sueños conser- 
vado en el Pap. Chester Beatty 11 el siguiente diagóstico del solitario: 
«El dios que en él está es Seth»>", 


45 Cfr. nota 44. 
46 S. Schott, Urkunden iaa Inhalts, Leipzig, 1929 (en adelante Urk VI), 7. 15- -16. 
47 P. Chester Beatty II rto., 11,2-3. > 
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LA DOCTRINA DEL CORAZÓN 


La idea de una justicia conectiva que une a los hombres en una 
comunidad, y a sus acciones en una conexión histórica de sentido, 
caracteriza a la cultura egipcia en su conjunto. La formación especí- 
fica de sentido del Reino Medio es en este respecto caracterizable por 
tres modificaciones de esta idea básica: la «doctrina del corazón», el 
<lealismo estricto» y la idea del juicio de los muertos. 

La historia egipcia del corazón pasa por tres grandes estadios“? . El 
primer estadio es el del ideal del «hombre dirigido por el rey>. En 
él aún no se habla del corazón. Este estadio caracteriza a la imagen 
del hombre en el Reino Antiguo. El hombre —es decir, el funciona-. 
rio, pues de otros hombres nos faltan testimonios escritos— se con- 
cibe como instrumento y órgano ejecutor de la A El 
corazón del rey piensa y planifica por todos. 

El segundo estadio es el del ideal del «hombre dirigido por el 
corazón >. Este ideal caracteriza a la imagen del hombre en el Reino 
Medio, en cuyas inscripciones biográficas y textos literarios el cora- 
zón juega un papel central. Los funcionarios dicen de sí mismos que 
fue su corazón el que los impulsó a servir al rey. El lealismo, la <reli- 
gión del rey> del Reino Medio, exige del hombre interior?*?; 


48 Cfr. mi estudio <Die Geschichte des Herzens im alten Ägypten», en J.A. y Theo 
Sundermeier (eds.), Die Erfindung des inneren Menschen, ‘Gütersloh, 1993, 81-112. 
49 G. Posener, L'Enseignement loyaliste. Sagesse égyptienne du Moyen Empire, Ginebra, 1976. 
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¡Honrad al rey en el interior de vuestros cuerpos! 
¡Flermanaos con su majestad dentro de vuestros corazones! 
- El es Sia, el que está en los corazones, : 


. ` o 
sus ojos examinan cada cuerpo? 


Así comienza la Instrucción de lealtad. El funcionario no debe ser 
mero instrumento, sino que debe servir lealmente al rey con el cora- : 
zón y con la mano. Lo que importa es el carácter, el perfil moral, las 
virtudes interiores”. 

No estuve embriagado: Mi corazón no era olvidadizo. 
No fui negligente en mis actos. E 
Fue mi corazón el que elevó mi rango e 
y mi carácter hizo que mi alta posición durase. 
Llevé a término todo lo que hice, siendo el favorito de mi señora, 
y atento a todo, creé bienestar. 
Me encargué de todos los servicios precisos para administrar un 
dominio, 
al tiempo que enderezaba lo que contaba endida; 
Como bien se dice: «es sumamente beneficioso 
que un hombre muestre la excelencia de su corazón a su señora, 


para que se le erija su monumento» 53, 


Sobre esta imagen del hombre se alza la idea del juicio de los : 
muertos. La escena central muestra la balanza en la que el corazón es 
pesado ante una figura de Ma'at. Lo importante para avanzar en este 
mundo y estar a la hora del juicio de los muertos en el umbral del 
otro mundo, es la conformidad del corazón con ma'at. Con el <cora- 
zón lleno de ma'at> comparece el muerto ante el juez: 


“He venido ante ti conociéndote ati y tu esencia 


y honrando tu figura (jrw) del mundo inferior, 


5O G. Posener, L'Enseignement loyaliste, 58-63, 2 a, 19 s. Posener remite a Urk 1V, 20: 

<Quiera él (Re) que los corazones h3tj le rindan adoración, y los corazones jb.le ala- 
“ben en los cuerpos». 

51 Cfr. al respecto M. Lichtheim, Ancient Egyptian Autobiographies Chiefly of the Middle Kingdom, 
OBO 84, Fribourg, 1988. 

52 Sobre este giro formal, cfr. J.M.A. Janssen, De traditioneele egyptische autobiografie vóór het 
Nieuwe Rijk, Leiden, 1947, 195; Leiden V 4 = Sethe, Lesesticke zum Gebrauch im akademis- 
chen Unterricht, reimp., Darmstadt, 1959, 72.15; A. Hermann, Die Stelen der thebanischen 
Felsgráber der 18. Dyn., ÁgFo 11, Glúckstadt, 1940, pp. 23*, 53*, 57%. 

53 Cg 20543, de Dendera, cfr. W. Schenkel, Memphis - Herakleopolis - Theben, 114; M 
Lichtheim, Autobiographies, 43 s. i i 
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estando tú sentado, con Ma'at ante ti, 
y juzgando los corazones con la balanza, 
y mientras estoy ante ti, con mi corazón exo de ma at, 


i ninguna mentira hay en mi mente** 


<En la gran balanza se vio que su corazón era justo>, dice Horus 


después de que el muerto ha pasado la prueba*, Es la prueba del 


corazón. El corazón es aquel yo social por el que el hombre ha de cam- 
biar su yo individual y que es el lugar donde la sociedad y sus normas 
inscriben la conducta <conectiva>, preservadora de la comunidad. 
Tal es la doctrina del Reino Medio. 

El tercer estadio es el del ideal del corazón dirigido por los dioses. 
Es el corazón en el que se ha inscrito no la sociedad con las normas 
de ma'at, sino el corazón que ha encerrado en sí al dios, es decir, a su 
voluntad rectora. Esta imagen del hombre caracteriza a la formación 
de sentido del Reino Nuevo, cuya descripción no vamos a anticipar 
aquí. Péro quisiera reproducir el siguiente texto de los primeros 
tiempos del Reino Nuevo porque —aunque en él se percibe ya algo de 
la nueva concepción— pertenece aún enteramente a la tradición del 
Reino Medio y conserva los modelos de esta época: 


Fue mi corazón el que me movió 

a cumplir (mi deber) según él me indicaba. 

Él es para mí el mejor testimonio, 

no he faltado a sus indicaciones, Em 

pues temía infringir su ley,- o 

y así prosperé mucho. 

Todo me fue del mejor modo gracias a que ai inspiró mis acciones, 
intachable fui yo bajo su guía. 

[...] dicen los hombres, 

una palabra divina es él (= el corazón). en cada cuerpo. 

¡Dichoso aquel a quien le ha guiado por el camino correcto en sus 


acciones! *. 


El hombre egipcio es un nudo en la red de la justicia conectiva. El 
Reino Medio trató de fortalecer esta red centrando este nudo en lo 
más íntimo y nuclear del ser individual. El hombre no se define 


54 Estela Londres BM 142 ed. KRITI, 218 s. 
55 P. BM 104:70 col. 4, cfr. Ma'at, 14.9. 
56 K. Sethe, Urkunden der 18 Dynastie, reimp., Gia 1961 (en e Urk wy 974. 
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ahora desde constelaciones exteriores que le confieren desde fuera su 
identidad. Él se emplea en sus obligaciones-sociales movido más bien 
por su “impulso más interior, por efecto de cuyas «virtudes», es 
decir, de la constitución moral básica de su corazón, forma el nudo 


que él es en la red de la comunidad. 


LEALISMO 


El <lealismo estricto» de la idea egipcia de la justicia conectiva resulta 
de su focalización en la figura del rey. Esta orientación al rey está en 
consonancia con la doctrina del corazón y su centramiento de la per- 
sona en el corazón. El individuo debe decidirse desde lo más íntimo de 
su corazón por el rey y obrar por y para él. El lealismo es «servicio al 
rey como asunto del corazón». La doctrina del corazón, tal como se 
desarrolla en el Reino Medio, guarda una estrecha relación con la retó- 
rica de la decisión. Los versos iniciales, arriba citados, de la Instrucción de 
lealtad mos lo evidencian si los consideramos desde esta perspectiva: 


¡Honrad al rey en el interior de vuestros cuerpos! 
¡Hermanaos con su majestad dentro de vuestros corazones! 
Él es Sia, el que está en los corazones, 
sus ojos. examinan cada cuerpo. 
Él es Re, gracias a cuyos rayos podemos ver, 
él ilumina los dos países más que el sol. e 
Él hace reverdecer la tierra más que una alta crecida, 
él mantiene los países pletóricos de fuerza y de vida. 
El aire se detiene en las narices cuando se encoleriza, 
-y vuelve a salir cuando se calma. 
- Sustenta a quienes le siguen, 
y alimenta al que se le une en su.camino. 
El rey es Ka, su boca es Hu, 
todo lo que existe él lo ha producido. 
Bastet es él, la que guarda los dos países. 
Quien le honra hallará la protección de su brazo. 
Sekhmet es él contra quien infringe sus mandatos.. 


-Aquel a quien él odia, conocerá la miseria”, 


57 ÄHG n. o 296, 
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La Instrucción de lealtad pertenece al género de las doctrinas sobre la 
vida o textos de sabiduría al que ya nos hemos referido, y forma parte 
de un ciclo de tres doctrinas destinado todo él a educar en el lealismo*, 
A este mismo «programa de formación> a base de textos que deben 
memorizarse pertenece también la Narración de Sinuhé. Este cuento, con- 
servado en siete manuscritos sobre papiro y en 25 ostraka, se contó entre 
los clásicos escolásticos egipcios y, con toda certeza, entre los textos cul- 
turales centrales que todo egipcio cultivado sabía de memoria. | | 

La narración de Sinuhé toma la forma de la inscripción funera- 
ria de carácter biográfico, y de tal manera adopta este modelo, que 
hubo quienes esperaron completamente en serio que un día sería 
descubierta la tumba del Sinuhé histórico con la versión original en 
ella escrita. En esta equivocación se muestra la esencia de lo litera- 
rio, la invisible línea de sombra que corre entre el Sinuhé y las ins- 
cripciones funerarias regias. Es la misma línea que separa el Robin- 
son Crusoe de Defoe de los informes auténticos de viajeros a la 
British Academy. El cuento de Sinuhé es una ficción que se orienta 
a la inscripción funeraria biográfica como a su tipo básico no fic- 
tivo. Pero el concepto de ficción es aquí desorientador en tanto que 
sugiere la idea de la invención, del asunto inventado e irreal. Algu- 
nos textos de ficción, entre ellos el de Sinuhé, nos permiten cono- 
cer mucho más de la realidad histórica que la mayoría de los textos 
históricos. Tales textos tienen el status de un modelo. La historia 
inventada es como un medio en el que quieren reproducir la reali- 
dad, igual que el modelo atómico no quiere otra cosa que reprodu- 
cir la realidad. El medio de la literatura encierra en la cultura egip- 
cia como un nuevo plano que permite reflejar, <espejar> órdenes 
de la vida en el modelo de las historias inventadas. La cultura se crea 
así un órgano de autoobsevación. 

- La acción del Sinuhé es narrada de forma rápida. 

El narrador, que habla en primera persona, es un cortesano al 
servicio de la reina que acompaña al príncipe heredero Sesostris en 
una campaña en Libia. Allí se entera de la muerte del rey Amenem- 
hat I y, presa del pánico, emprende la huida. La razón que propor- 
ciona de su decisión es el miedo. a los desórdenes interiores, pero 
esto es, como se dice más tarde, sólo «la mitad de la verdad>. Den- 
tro de esta historia, los motivos son un misterio; también se dice que 


58 H.W. Fischer-Elfert, Die Lehre eines Mannes fúr seinen Sohn (en prensa) : 
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un dios le ha ordenado esta huida o se la ha inspirado su corazón. 
Pero lo claro es que con esta huida incurre en la pena más grave. 
-Estas partes de la narración revelan algo del carácter policial del 
Estado en el Reino Medio, lo cual puede también apreciarse en el 
orden de las <huellas>. Poseemos algunos restos de las actas de una 
institución estatal con el significativo nombre de un correccional a 
central, y en ellas podemos ver que el delito más frecuente de los allá 

encerrados es la <huida>*. No solo huida del país, como Sinuhé, 

sino también huida del lugar de trabajo. Desde la época del Reino 

Medio en adelante, las huidas serán un problema permanente en la 

historia del Estado egipcio. La figura del <vagabundo > juega en los 

. textos un significativo papel como lo contrario del ideal del súbdito 

establecido y localizable para los tributos y los servicios laborales. El 

carácter policial del Reino Medio fue la forma inevitable de institu- 
cionalización y de expresión de la nueva formación de sentido. Un 

Estado que se presenta en primer término como protector contra el 

caos, como ciudadela de la civilización del Derecho, el orden y la jus- 

ticia, irremisiblemente establecerá órganos de control, de vigilancia | 
y de castigo que cercenan la libertad de movimiento de los individuos 

en la medida en que les promete protección. 

Sinuhé llega al sur de Palestina, se gana la confianza de un jefe 
tribal, se casa con su hija y se crea una existencia respetable. Así ter- 
mina el primer episodio, que tiene por tema la huida y que comienza 
con el distanciamiento de la patria y concluye con la adaptación a la 
sociedad extranjera. El segundo episodio tiene por tema el regreso a 
la patria, y empieza con el distanciamiento del país extranjero, que se 
había convertido en nueva patria, y termina con la repatriación a la 
patria, que.se había convertido en país extranjero. El viraje que se 
produce entre ambos episodios está marcado por un duelo que 
muestra muchas similitudes con la historia bíblica del enfrenta- 
miento entre David y Goliath. Con su total autodominio de egipcio 
civilizado, Sinuhé deja primero al adversario agotar todas sus armas - 
para después matarle con un único disparo de su arco. En esta cul- 
minación de su carrera asiática se apodera de él la nostalgia de 
Egipto. El motivo no se hace explícito, pero era claro para todo lec- 
tor egipcio. En ese duelo, Sinuhé había mirado a la muerte a los 


59 La palabra egipcia hnrt, antes traducida por <prisión>», designa un recinto clausu- 
rado para obras del servicio laboral. . m 
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ojos. Al pensar así en la muerte le asalta el «terror al suelo extran- 
jero». De él hablan las inscripciones funerarias que invitan a los 


visitantes a pronunciar una oración fúnebre: 


Amad la vida y olvidad la muerte, 

que los dioses de vuestra ciudad os alaben, 
que no conozcáis el terror al suelo extranjero, 
sino que os entierren en vuestras tumbas, 


... rn. e] 
y transmitáls vuestros cargos a vuestros hijos. Le 


No es terror al país extranjero como tal, sino a la idea de morir y 
ser enterrado en él. Para el egipcio, esta idea es el horror cultural 
máximo”. Este miedo hace que Sinué rece al desconocido «dios que 
ha decidido esta huida». Su oración es escuchada, llegándole una 
carta del rey que le insta a regresar a Egipto. La narración concluye 
con la descripción de la tumba a él destinada en la patria. 

La narración muestra a todo lector egipcio que se puede vivir en 
país extranjero, pero no morir ni ser enterrado en él. El camino 
hacia la inmortalidad, hacia la eternidad en la cercanía de los dioses 
y de los otros y hacia la perduración en el recuerdo de este mundo 
pasa por el rey, e el «señor de las tumbas». Ya hemos comentado esta 
función del Estado egipcio en el Reino Antiguo. .Nada ha cambiado 
al respecto en el Reino Medio. El Estado es, igual que antes, el gene- 
rador del de y de la eternidad. 


LA ANUNCIACIÓN DEL REINO FARAÓNICO 


En esta narración hay una escena que muestra de forma emblemá- 
tica la constelación <propagandística> de la literatura del Reino 
Medio tanto en su aspecto político como, sobre todo, en su lado 
religioso: el primer encuentro de Sinuhé con el jefe sirio Amu- 
nenshi, su futuro suegro. En respuesta a la pregunta del sirio por la 
situación de Egipto, el egipcio que le pide. asilo responde con un 


himno al nuevo rey: 


60 Urkrv 965-966. 

61 Paradigma de esta actitud es el informe de Sabni, quien en lasi inscripciones de su tumba 
se vanagloria de haber transportado el cadáver de su padre Mehu entre grandes peligros 
desde el extranjero hasta su tierra para darle sepultura (Urk 1 134; 13 ss.; 135, 14 ss.). Cfr. 
A. Roccati, La littérature historique sous l'ancient Empire Egyptien, París, 1982,, 205, 217 s. 
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Pero él es un dios que no tiene igual, 

nadie ha nacido que le supere. 

Un señor del conocimiento, un gran planificador, eficaz en todo 
lo que dispone. 

Todos salen y regresan por orden suya. 

Él fue quien sometió al país montañoso, mientras su padre estaba 
en su palacio; 

él le anunció la ejecución de sus órdenes. 

Un héroe es él, que actúa con su espada, 


un luchador, al que nadie iguala.. $ 


El texto describe, en más de 40 versos, la imagen clásica del pode- 
roso señor luchador-vencedor e indulgente-clemente. El pronom- 
bre demostrativo pw, «aquel», señala al rey, tema del himno: él es 
un dios, un señor del conocimiento, un héroe, aquel que hace sonar 
el cuerno, lavar el rostro, aligerar los pasos, levantarse el corazón, 
alguien de gran corazón, que planta cara, que se goza en la lucha, un 
señor clemente, un multiplicador de los nacidos bajo él, una dona- 
ción divina, un ampliador de fronteras —este pw («es aquel>) es 


repetido como en una letanía y constituye el armazón formal del 


texto, gracias al cual éste puede presentarse en toda la narración 
como una unidad independiente. 


El autor del cuento de Sinuhé encuentra esta forma ya dada, se 


sirve de ella para componer un himno a Sesostris 1, e incrusta este 
himno en una situación que es el motor del tema y la forma de su 
narración. Reconstruye la pregunta de la que esta forma es la res- 
puesta. Y la pregunta es: ¿quién y qué es el rey de Egipto? 
Amunenshi, que hace esta pregunta y recibe aquella respuesta, 
se halla lejos de las situaciones descritas. El vive fuera de Egipto y 
no conoce al rey. Sinuhé lleva este saber fuera de Egipto, lo 
<difunde> en el sentido «propagandístico», cual propagación de 
una fe anunciada a los gentiles. Amunenshi es, visto desde Egipto, 
un gentil que debe ser ganado para la causa del faraón. El himno 
concluye con estos buenos consejos; llégate hasta él, haz que 
conoza tu nombre. Nunca dejará de hacer el bien a un país extran- 
jero que <está en su agua». Sinuhé hace propaganda al llevar una 


62 AHGn." 227. La edición más reciente de estos textos es la de R. Koch, Die Erzählung 
des Sinuhe, Bibl.Aeg.xvI11, Bruselas, 1990, 80 s. 
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nueva a un lugar lejano. La escena se desarrolla, como decimos, 
muy lejos de Egipto. a 

Hay una inscripción para una reina del Reino Nuevo que continúa 
esta tradición y expresa la anunciación del rey con un pathos especial: 


¡Escuchad, dignidades, sacerdotes y súbditos, 

todos los hombres que siguen a ese rey en sus pasos: 

anunciad su poder a los otros, 

purificaos con su nombre, 

haceos puros con su juramento! 

Mirad, hay un dios sobre la tierra. 

Ensalzadlo como a Re, 

alabadlo como a la luna, 

al rey del Alto y el Bajo Egipto Ahmose, que vive eternamente, 


: z x 6 
que somete a toda tierra extranjera Š 


Cuando repasamos la situación política de Egipto, al instante apre- 
ciamos claramente la centralidad del papel de la propaganda en la 
estructura del gobierno faraónico. Vemos un gran reino, dentro de ' 
cuyas fronteras el conocimiento del gobierno del faraón y de las aspi- 
raciones de poder de este gobierno seguramente estaba muy desigual- 


-mente repartido. Ni los reyes de las ciudades sumerias, ni los israeli- 


tas, ni los primeros gobernantes griegos tuvieron que enfrentarse a un 
problema semejante. La reconstrucción del gobierno central faraó- 

nico, sobre todo, después del desmoronamiento del Reino Antiguo, 

exigió un esfuerzo muy considerable de educación y conformación 

políticas; la novela de Sinuhé y la Instrucción de lealtad, así como toda la 

literatura del Reino Medio en el sentido más amplio, estuvieron al 

servicio de esta tarea. ^ La inserción en la vida a través de la anuncia- | 
ción de un rey fue una manera de imponer el gobierno faraónico no ` 
simplemente en el sentido de un sistema político que reclama apoyo, 
sino en el sentido de una religión, de una doctrina de salvación y de 
vida justa que enseña el camino de una existencia en armonía con los 
dioses y los hombres así como de la inmortalidad“. 


63. Urk 1v, 20.9-17. 

64 Sobre las implicaciones políticas de la literatura del Reino Medio, véase el estudio 
pionero de G. Posener Littérature et politique dans l'Égypte de la 12.* dynastie, París, 1956. 

65 V. mis estudios «Weisheit, Lyalismus und Frömmigkeit», en E. Hornung y O. Keel 
(eds.), Studien zu alägyptischen Lebenslehren, OBO 28, 1979, 1-72 y <Die loyalistische 
Lehre’ des Echnaton», en Studien zur Altagyptischen Kultur 8, 1980, 1-32. 


4. IRA Y AMOR: LA DOBLE CARA DEL PODER 
Y LA RETÓRICA DE LA DECISIÓN 


LA IRA JUSTA COMO VIRTUD POLÍTICA 


La dinastía XII se inició con la tarea programática de poner fin al 
<caos> de una vez y para siempre. Este programa adquirió forma y 
difusión literaria en la profecía de Neferti, cuya «descripción del 
caos», que con el tiempo se hizo clásica, estiliza las experiencias del 
Primer Período Intermedio en forma de recuerdo. Sólo con violen- 
cia eficaz cabe hacer frente al caos, de acuerdo con el principio de 
que <la política y el Derecho sólo son posibles cuando para impo- 
nerse recurren a la violencia física y pueden suprimir la violencia 
contraria de manera eficaz>*. De ahí que el Reino Medio sea un 
Estado de violencia legítima que —por primera vez en la historia de. - 
Egipto— impone el monopolio estatal de la violencia y ai fin a las 
milicias locales de los príncipes.. 

Las descripciones del caos refieren, en el sentido de una retórica 
de la crisis, la situación de un mundo sin Estado. Tienen la función 
de evidenciar que no sólo la paz, el orden y la justicia, sino incluso el 
sentido de la Creación y el curso natural de las cosas, dependen de la 


66 N. Luhmann, <Rechtszwang und politische Gewalt>, en Ausdifferenzierung des Rechts. 
Beiträge zur Rechtssoziologie und Rechtstheorie, 154-172, cita en 154, tomada de D. Conrad, 
«Der Begriff des Politischen,. die Gewalt und Gandhis gewaltlose politische 
Aktion», en J. Assmann y D. Harth (eds. ) Kultur und Konflikt, on 1990, 72- 
112, 77 8. 
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existencia del Estado”. Ellas inculcan-la conciencia del peligro. El 
orden no se halla inscrito en el mundo, sino que ha de ser alcanzado 
y mantenido por el hombre. Tal es el sentido y la misión del Estado ® 

Si el Estado se descompone, la «justicia conectiva>, que los egip- 
cios llaman ma'at, y que mantiene unidos no sólo a los hombres, sino 
también a los demás seres vivos, a los muertos, a los dioses y al cosmos 
en una comunidad, desaparece del mundo. Todo lo que es común 
desaparece: lenguaje, saber, recuerdo. Si el recuerdo se esfuma, el 
bien queda sin recompensa, el mal sin venganza, y la circulación del 
sentido se interrumpe. Los hombres dejan de entenderse, y en vez del 
lenguaje emplean la violencia. También la comunidad con los dioses 
se quiebra. Los dioses se retiran, la naturaleza pierde sus virtudes y su 
capacidad para alimentar a los hombres. La consecuencia es el hambre 
y la miseria. Entonces los hombres se vuelven homicidas. Todos los 
lazos se rompen. Padres e hijos se eliminan entre sí. «Cuando tres 
van por la calle, acaban siendo dos: pues el número a mata al 
menor» (Ibuwer) 69. El Nilo se tiñe de sangre. 

Los egipcios identifican el mal con la codicia; ésta es para ellos 
el núcleo de todo mal. Dominarla requiere esfuerzo incesante, y 
tal esfuerzo se alimenta de una <ira justa». En Egipto; la ira justa 
es una de las virtudes básicas del rey y de los funcionarios. El rey 
dice al visir en el momento de su nombramiento: «Debes airarte 
por todo aquello por lo que un hombre debe airarse»>?". Y las 
Lamentaciones de Ipuwer lamentan la decadencia de la justicia con las 


siguientes palabras: 


No se encuentran hombres en el camino, 

pues las peleas han empezado. Les echaron por las injusticias que 
"cometieron. 

El piloto no estaba a su hora. 


67 Cfr. F. Junge, «Die Welt der Klagen», en Fragen an die altägyptische Literatur, Gedenkschr. 
E. Otto, Wiesbaden, 1977, 275-284; y mi estudio <Weisheit, Schrift und Literatur 
im Alten Ägypten», en A. Assmann (eda.), Weisheit, Múnich, 1991, 475-500, esp. 
485 ss. 

68 Cfr. para lo que sigue también A. y J. Assmann, <Kultur und Konflikt. Aspekte 
einer Theorie des unkommunikativen Handelns», en J. Assmann y D. Harth 
(eds.), Kultur und Konflikt, Frankfurt, 1990, 11-48, esp. 17-31; y mi libro Ma'at, cap. 7. 

69 Ipuwer, 12.13-14 ed. A.H: Gardiner, The Admonitions ofan Egyptian Sage (Leipzig, 1909), 
reimp. Hildesheim, 1969, 84; G. Fecht, Der Vorwurfan Gott in den Mahnworten des Ipuwer, 
Abh. der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 1972, 110. 

70  Urk xv 1091.3; G. Fecht, Der Vorwurfan Gott, 70 s. 
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¿Dónde está hoy? ¿Durmiendo quizá? 
Mirad: no se ve su autoridad (b3w) para castigar. 
Cuando estábamos en duelo, no pude encontrarte. 


No se te puede llamar, pues en ti no hay ira contrá todo esto” 


No se puede estar seguro de quién es la persona a la que aquí se 
habla, si el dios creador mismo o a su representante, el rey. La inca- 
pacidad de indignarse contra la injusticia caracteriza al gobernante 
débil, aunque se trate del Creador o de su representante, el rey” 
Pero la idea de la justa ira tiene su lugar de origen en la doctrina 
egipcia de la realeza. De la ira del faraón se dice en un texto: 


El aire se detiene en las narices cuando se encoleriza, 


y vuelve a salir cuando se calma”? 


De la ira del dios empieza a hablarse en textos muy posteriores del 
período ramésida, cuando la función de una «instancia ética>, la del 
señor y guardián de la justicia, había pasado definitivamente de la 
monarquía al dios”*. Pero la avaricia, la codicia, la mentira y otras for- 
mas del mal caracterizan, según la concepción egipcia, al mundo tal 
como es. No hay detrás de esto ningún acosmismo gnóstico que rechace 
el mundo como «malo». Pues para el egipcio no hay nada fuera del 
mundo, ninguna alternativa. El mundo no es para él esencialmente 
malo, sino ambivalente. La misión del rey consiste en mantener el 
mundo en su curso y <univocarlo», mediante el ejercicio de su poder, 
en un mundo de dos caras que se muestre amable, benigno y apacible 
con el pacífico, e inflexible, mortal y agresivo con el rebelde”. . 


71 AH. Gardiner, The Admonitions ofan Egyptian Sage, 78 s.; G. Fecht, Vorwurf, 54 ss. 

72 Cfr. mi Ma'at, 177-184.. 

73, G. Posener, L'Enseignement loyaliste. Sagesse égyptienne du Moyen Empire, Ginebra, 1976 83, 
p. 228, 72 s. 

74 Cfr. al respecto mis estudios Re und Aii Die Krise des po |ptheistischen Weltbilds im Agypten der 
18.-20. Dynastie, OBO 51, Fribourg, 1983, 264 ss., y <State and Religion in the New 
Kingdom», en W.K. Simpson (ed.), Religion and Philosophy in Ancient Egypt, New Haven, 
1989, 55-88, esp. 72 ss.; también Ma'at, 252-272. . 

75 Asílo expresa, por ejemplo, el Documento de teología menfita: 
<y así se da la razón> al que hace cosas laudables, 
<y se quita la razón> al que hace cosas odiosas, 

Y así se da la vida al pacífico, 

y la muerte al criminal. 

Cfr. K. Sethe, Dramatische Texte zu altágyptischen Mysterienspielen (Untersuchungen zur Ges- 
chichte una Altertumskunde Ägyptens 10), Leipzig, 1928, 64 s. 
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La imagen clásica de esta «doble cara del poder» es la identifica- 
ción del soberano con Bastet, la diosa amable y clamente, y con Sekh- 
met, la diosa cruel y aniquiladora: 


Bastet es él, la que guarda los dos países. 

Quien le honra hallará la protección de bricos 
Sekhmet es él contra quien infringe sus mandatos. 
Aquel a quien él odia, conocerá la miseria?*, 

Y hemos citado más arriba estos versos de la Instrucción de lealtad en 
otro contexto. En estos versos se desenvuelve una retórica de la deci- i 
sión. Ante la doble cara de la condición del poder faraónico, el indi- 
viduo no puede quedarse indiferente; debe decidir si contarse entre 
los que le «honran» o entre los que <infringen sus mandatos>. 


VIOLENCIA Y JUSTICIA 


El poder punitivo del rey, que incluye la pena de muerte, se llama 
b3w, y no es sino el plural de una palabra que traducimos por 
«alma». Designa un poder que se manifiesta en efectos violentos, o * 
efectos violentos en los que se manifiesta un poder invisible. El más 
violento de ellos es la muerte, y sólo el poder del rey o de los dioses 
puede causarlo. Matar es en Egipto monopolio estricto del Estado 
(incluso cuando en las épocas intermedias se lo arrogan los príncipes 
de los nomos). La pena de muerte sólo el rey puede dictarla, y en tal 
caso se le recomienda la máxima contención. Estas inhibiciones 
ante la muerte guardan relación con la idea del b3. Si, según la con- 
cepción del Reino Ántiguo, sólo el rey tenía un b3, que tras la 
muerte abandonaba la tierra y ascendía al cielo, tras el hundimiento 
del Reino Antiguo esta concepción se extendió a todos los egipcios. 
Todo hombre, se creyó desde entonces, tiene un b3, y con él va al | 
mundo de ultratumba”. En vista de este poder, inherente a cada ' 
hombre, de denunciar ante su juez cualquier injusticia padecida, la 
pena de muerte sólo podía ser dictada en aquellos casos en los que 


76 Posener, L'Enseignement loyaliste, gO-91, 85, 26-29. 
77 Un texto publicado recientemente por H. Altenmúiller nos hace suponer que, ya en 
los últimos tiempos del Reino Antiguo, la atribución de la idea del ba se había 
extendido a personas fuera de la realeza. : 
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se podía estar seguro de la conformidad, o incluso la inducción, 
divina. En las Instrucciones para Merikare hay un texto. fundamental al 


respecto: 


Guárdate de la pena injusta. 

No mates, pues eso no te puede beneficiar. 

Castiga con azotes y con prisión: 

así estará el país bien cimentado. 

Excepto a los rebeldes cuyo plan ha sido descubierto, 


pues el dios conoce a los rebeldes y el dios castiga con sangre. 


No mates a nadie cuya fuerza espiritual conozcas, 
y za esp RI ; 
junto con el que tú hayas «cantado» las escrituras, . 
que haya leído en el libro de prueba [...] ante el dios 
y pueda libre internarse en lugares secretos. 
Pues el alma regresa al lugar que conoce 
g A+ ¿Ugar q 
y no se desvía de su camino de ayer. 
Ningún mago puede detenerla. 
pun mago- pues 
Ella llega hasta al que dispensa su agua. 
E q P gu 


Los jueces que juzgan al opresor, 

„sabes que no serán benignos 

el día en que se enjuicie al infame, 

la hora en que se ejecute la resolución. 

(sigue un texto más largo sobre el tribunal que juzga a los muer- 
tos, ante el cual también el rey habrá de responder. de sus actos)”, 


Esto concuerda con los mandamientos enumerados en el tao 
125 del Libro de los muertos, que el muerto asegura ante los jueces 
no haber transgredido, Aquí no se trata sólo de «no haber matado» 
o <no haber matado a ningún hombre», sino incluso de no haber 
infligido ningún dolor ni haber causado ningún llanto”. | 

En una obra literaria del Reino Medio tardío se cuenta de un 
mago llamado Dedi que se negó a hacer el número por el que era 
célebre, consistente en reimplantar una cabeza Ae animal cortada, 


78 A. Volten, Zwei Aléigyptische Politische Schriften. Die Lehre für König Merikare und die Lehre des Königs 
Amenemhat (Analecta Aegyptiaca 1V), Copenhague, 194.5, 22-27. P 47-59. Sobre la idea 
del juicio a los muertos, v. pp. 196-216, y sobre este texto v. p. 204. 

79 V. mi Ma'at, cap. 5, y aquí pp. 213 s. 
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pero en un hombre, un preso. El mago se atreve a responder al rey, 


que. es quien le ha pedido que lo haga: 


Pero no de un hombre, 
¡oh gran soberano y señor mío! 
Vea que está prohibido hacer una cosa así con <« ganado noble»? 


Y el rey, que es nada menos que Keops, muda en seguida de acti- 
tud y hace traer un ganso. Que estas inhibiciones obraban en la vida 
cotidiana y aún en tiempos muy posteriores, lo testimonian las actas 
procesales sobre las conspiraciones de harén de que fue víctima el rey 
Ramsés 111.% Los conspiradores, declarados culpables, no son ejecu- 
tados, sino condenados al suicidio. Estas inhibiciones radican en el 
miedo al poder del muerto, de su alma:inmortal —de su ba— para 
pedir cuentas en la tierra o ante un tribunal del más allá a sus verdu- 
gos. Parece como si la creencia en la inmortalidad del alma, que 
caracteriza a la idea egipcia del hombre, y al juicio de los muertos 
condicionase, y de modo considerable, incluso el comportamiento 


político del rey- 


La autoridad, y hasta obligación, del Estado en punto a la pena de 
muerte tiene su fundamento en alguna amenaza derivada de la natu- 
raleza ambivalente del hombre y del mundo en general. La base de la 
paz, el orden, la seguridad y la <justicia>, está continuamente ame- | 


-—nazada de disolución en un mundo ambivalente o <escindido>», y 


sólo puede mantenerse mediante una forma de gobierno que dis- 
ponga de la violencia, el fuego y la espada mortíferos”. Esta violen- 
cia disponible (b3w) la simboliza la serpiente Ureus «encendida de 
ira>. Pero el faraón sólo es, según la concepción egipcia, la imagen 
terrena del dios creador, y ejerce <sobre la tierra de los hombres» 
un poder vicario del que éste ejerce en, el cielo y que es.como una 
continuación de la Creación”. Según la concepción egipcia, el mal, 
y, por tanto, el caos en el sentido de la gravitación hacia la decaden- 
cia y la <entropía> (Balandier), sólo posteriormente advino al 


80 A.M. Blackman, The Story of King Kheops and the Magicians, Londres, 1988, IO. 

81 A. de Buck, en JEA 23, 1937, 152-64; H. Goedicke, en JEA 49, 1963, 71-92. 

82 Sobre el simbolismo del fuego y la espada, cfr. E. Hornung, Altägyptische Höllenvorstellun- 
gen (Abh. Sáchs.AdW Leipzig 59.3), Berlín, 1968. 

.83 Cfr. al respecto mis libros Der König als Sonnenpriester, Glückstadt, 1970, 22, 35, 58-65, 
y Ma'at, 205-212. 
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mundo. Sólo con la separación de cielo y tierra y el alejamiento del 
dios Sol en el cielo se opuso la serpiente Apopis al curso del sol, 
adquiriendo el mundo su estructura dualista, o sea, ambivalente que 
caracteriza a la dramática imagen del mundo de los egipcios. La 
<«Creación> se tornó así «gobierno», obra de mantenimiento, para 
conservar el curso del sol. En el mundo escindido, las energías cos- 
mogónicas ya no se manifiestan de manera puramente positiva, dis- 
pensadora de vida. Para conservar la vida, deben combatir el caos. 


POLÍTICA Y MAGIA 


El mantenimiento del curso de sol y la lucha contra Apopis es motivo 
de culto en el templo. Pero los rituales mágicos de aniquilación que 
son parte del culto en el templo no se dirigen sólo contra los enemi- 
gos de los dioses, sino también contra los enemigos políticos del 
faraón. De estos rituales de aniquilación tenemos testimonios desde 
al Reino Antiguo hasta la Época Baja, pero son particularmente típi- 
cos del Reino Medio. Son testimonios sobre todo arqueológicos, y su 
valor especial radica para nosotros en que ellos nos muestran clara- 
mente cuál era la imagen del rey en el Reino Medio no sólo en men- 
sajes, sino también en huellas. 

Hoy se conocen dos grandes complejos de yacimientos con frag- 
mentos de vasijas del Reino Medio con nombres de enemigos escritos 
sobre ellos. Su estado de conservación indica que las vasijas fueron 


“rotas deliberadamente en el ritual de «quebrar las vasijas rojas», así 


denominado**, Pero ciertos hallazgos nos muestran que, ya en las 
dinastías V y VI, y después a lo largo de todas las épocas de la historia 
egipcia hasta la Epoca Baja, los textos correspondientes no se refieren. 
a fragmentos de cerámica, sino a figurillas* . Estos hallazgos tuvieron 


84 Desde la primer a spees por K. Sethe, Die Áchtung feindlicher Fürsten, Völker und Dinge 
aufaltágyptischen Tongefáfischerben des Mittleren Reichs (APAW Berlín, 1926,5), hay acuerdo en 
que este contexto del ritual consistente en <quebrar las vasijas rojas» se llevaba real- 
mente a cabo; cfr. J. v. Dijk, <Zerbrechen der roten Töpfe», en LÄ VI, 1986, 1389- 
1396. 

85 .El hallazgo de Mirgissa aún no se ha publicado, cfr. G. Posener en Syria 43, 277-87; 
A.M.Abu Bakr, J. Osing, <Achtungstexte aus dem Alten Reich», en MDAIK 29, 
1973, 97-133; J. Osing, <Achtungstexte aus dem Alten Reich (1D) >, en MDAIK 32, 
1976, 133-185. G. Posener, Ging Figurines d'envoútement, El Cairo, 1987, 1-6. Figurillas 

. de madera de Abusir y Giza, v. G. Posener, Ging Figurines, 2, notas 1 y 2. 
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que estar relacionados con un ritual que tiene exactamente el mismo 

sentido que el de «romper las vasijas rojas», pero ejecutado de otra 
manera. Sobre el rito no sabemos casi nada. En la mayoría de los 

casos, las figurillas se encontraban dentro de vasijas de barro cocido, y 
un par de veces dentro de un sarcófago”, es decir, eran ordinaria- 

mente enterradas. Los textos coinciden con los escritos en los frag- 

mentos de cerámica. Nombran el grupo de personas contra el que el 

rito se dirigía: principes extranjeros y sus séquitos, así como <todos 

los egipcios: hombres, eunucos, mujeres y funcionarios», 


que se rebelarán, intrigarán o atacarán, 
que piensan en la sublevación o en el ataque, todo rebelde, 


que piense en la sublevación en todo este país. 


En la enumeración final de «cosas malas> que han de ser alcanzadas - 
por el anatema del ritual, los discursos, pensamientos, planes, sueños, 
esto es, todo lo malo que pueda desarrollarse en el dominio del len- 
guaje y la imaginación, juega un papel más importante que los actos: 


Todas las palabras malignas, todos los discursos malignos, todas 
las injurias, l 

todos los malos pensamientos, todas las malas maquinaciones, j 
todas las luchas malas, toda perturbación mala, 

todos los planes malos, todas las cosas malas, 

todos los sueños malos, todo acostarse con el mal. 


El ritual debe ejercer un control mágico sobre lo otro esencialmente 
incontrolable: la imagen del faraón en los discursos, pensamientos e 
incluso sueños de sus súbditos. Aquí, como en cualquier parte de 
Egipto, la magia funciona también como complemento de las formas 
que hemos clasificado como racionales —aquí: formas de vigilar y casti- 
gar— sin sustituirlas. Cuando los instrumentos de la justicia y la guerra ` 
son insuficientes, se recurre a la magia. En esta descripción de los posi- 
bles enemigos del faraón hay dos cosas de interés en nuestro contexo: el 
peligro que se intenta conjurar con estos ritos amenaza tanto desde 
fuera como desde dentro; los extranjeros están aquí al mismo nivel que 
los egipcios, los enemigos que los rebeldes. Y la hostilidad o la subleva- 
ción están latentes; o en forma de pensamientos o en el futuro. 


86 Posener, Cinq Figurines, 3 con notas 3 y 4. 
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La categoría de la enemistad «latente» o «potencial» nos obliga 
a hacer una importante distinción: hemos de diferenciar la «justa 
ira» del odio al enemigo o el mal. La ira es una reacción, el odio una 
disposición. La «ira justa» sólo puede ir dirigida contra la injusticia 
manifiesta, pero nunca contra pensamientos, planes y actitudes 
latentes. Aquí se trata inequívocamente de odio. El odio se dirige 
también, y muy especialmente, contra el odio supuesto al lado con- 
trario. Los ritos quieren que el odio actúe sobre quienes «odian (al 
rey) en su corazón». El hombre manifiestamente vil provoca la ira 
del rey. Pero los enemigos definidos como los que odian al faraón 
son objeto de su odio. El odio se dirige típicamente no contra el 
malvado, sino contra el enemigo. La vulneración del orden: y la jus- 
ticia no desata este afecto, sino la amenaza a la propia identidad. 
Según cierta corriente influyente de la moderna etología humana, 
el odio no es otra cosa que el «rechazo al extraño» llevado al. 
extremo, <que hace que el grupo se encierre en sí mismo>. Irenäus 
Eibl-Eibesfeldt ve aquí una actitud fundamental que identifica como 
fenómeno concomitante innato e inevitable en la formación de gru- 
pos humanos. La <seudoespeciación> o <sobreindividualización>. 
humana se realiza, según esta teoría, de forma dialéctica, pues con la 
producción de identidad hacia adentro se produce al mismo tiempo, 
y de modo inevitable, alteridad hacia fuera: Amor y odio son insepa- 
rables; unión hacia adentro significa delimitación hacia fuera”. Y 
viceversa: nada puede mover tan eficazmente a un grupo a unirse en 
una «comunidad» como el sentimiento de estar amenazado por un 
enemigo común y el odio resultante de ese sentimiento, y apenas hay 
política que renuncie a éste mecanismo de formación de grupos y 
“establecimiento de consensos. i k 
- Ahora bien, esta forma de odio como fenómeno concomitante en 
la formación y la unión de grupos («<amor>», en la terminología de 
Fibl-Eibesfeldt) obviamente no es la forma de odio que los rituales 
de aniquilación del Reino Medio quieren hacer actuar. Pues regpecto 
a estos enemigos y a la amenaza del rey no se hace ninguna distinción 
fundamental entre <dentro> y <fuera>, entre egipcios y no egip- 
cios. El odio del que estos ritos deben proteger al rey se supone fun- 
damentalmente en todos, extranjeros y egipcios, vasallos y súbditos. 


87 T Eibl-Eibesfeldt, Liebe und Haf. Zur Naturgeschichte elementarer Verhaltensweisen, Múnich, 1976. 
Cfr., del mismo autor, Krieg und Frieden aus der Sicht der Verhaltensforschung, Múnich, 1975. 
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No se trata aquí de solidaridad de grupo y. rechazo del extraño. La 
fuente de esta violencia no es la dinámica de la formación de grupos, 
sino la afirmación del gobierno del faraón. Según la concepción. 
egipcia al respecto, no hay ningún gobierno sin rebelión, igual que 
no hay luz sin oscuridad. Así como el'sol no es pensable sin su calor 
abr asador, el gobierno faraónico no es pensable sin violencia simbó- 
lica y real, sin disposición a matar. 

La agresividad cosmológica y antropológicamente fondada de la 
monarquía faraónica, su aspecto de Sekhmet», se despliega en la 
iconografía política de Egipto en un mundo de imágenes que nada 
se ahorra en cuanto a actividad violenta (aunque es necesario añadir 
que en todos los textos regios de todas las épocas predomina el 
aspecto pacífico). No hay ningún faraón que haya podido permi- 
tirse renunciar a la imagen canonizada del soberano rapaz. Incluso 
Aj enatón se hizo representar en Karnak con proporciones gigantes- 
cas derrotando.a sus enemigos. El rey no sólo es halcón, león y toro 
bravo, sino incluso cocodrilo, en las simbolizaciones de esa violen- 
cia mortífera. Sólo con mirar de soslayo este simbolismo político, 
dejamos los límites temporales del Reino Medio y nos introducimos 
en aspectos generales de la imagen egipcia del rey. Así lo «muestra» 
el dios a los pueblos extranjeros en la «Estela poética» de Thutmo- 
sis 111: como novillo, cocodrilo, león, halcón y chacal entre otras 
formas animales. 


He venido para permitirte aplastar las tierras occidentales, . 
Creta y Chipre tienen miedo de ti. | | 
Les muestro tu majestad como novillo, 

con corazón resuelto y agudas astas, al que no se puede atacar. 


He venido para permitirte aplastar las tierras del norte; 
los países de Mitanni tiemblan de miedo ante ti. 
Les muestro tu majestad como cocodrilo, 


señor y terror de las aguas, al que no se puede atacar. 


He venido para permitirte aplastar a los libios, 
los países de Etiopía se han rendido ante el poder de tu ira a (b3w). 
Les muestro tu majestad como los fieros leones, 


que tú conviertes en cadáveres en sus valles, 


S 
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He venido para permitirte aplastar los límites de la tierra (=el 
norte), 

lo que el océano rodea lo tienes atado en tu puño. 

Les muestro tu majestad:como <señor de las alas», 


que atrapa asu antojo cuanto acecha. 


He venido para permitirte aplastar a los que habitan donde la tie- 
rra comienza (=el sur), 

para permitirte encadenar a los nómadas cual prisioneros de guerra. 
Les muestro tu majestad como chacal del Alto Egipto, l 


oo , . , 88 
señor de la rapidez, corredor que atraviesa las dos tierras”. 


El cocodrilo. representa para el egipcio la suma de los rasgos que 
. más aborrece en sus semejantes: avidez, agresividad, brutalidad. 
| Pero, como cualidad cósmica, es para él algo sagrado. El dios coco- 
: drilo Sobek es todo menos un anti-dios, lo mismo que la diosa» 
` Sekhmet, con su figura de leona. - o 
Las i imágenes hablan un lenguaje igual de unívoco. En la paleta de 
Narmer, la monarquía egipcia se presenta en el momento de su 
entrada en la historia ejecutando un acto de violencia punitiva. 
Representa al primer unificador de Egipto derrotando a un enemigo - 
y pasando triunfal revista a los cadáveres de diez príncipes derrota- 
dos, a los que se ha colocado la cabeza entre los pies: una forma de 
: ejecución de la que esta representación es todo un documento. Entre 
- milenio y medio y dos milenios más recientes son ciertas representa- 
ciones del mundo inferior en las que los enemigos de los dioses 
corren la misma suerte”. Con la imposición de ma'at, del orden 
` justo, como base de un mundo confiable y habitable, no sólo no se- 
vacila en matar, sino que además se ostenta y subraya la determina- 


ción de hacerlo cuando es preciso”. 


88 Demis Ägyptische Hymnen und Gebete, Zúrich, 1975, n.° 233, p. 485 ss, versos 56-79; 
texti: Urk IV, 610-624. 

89 E. Hornung, Altágyptische Höllenvorstellungen (Abh. Sächs.AdW Leipzig BQ. a Berlin, 
1968, 19 y lám. 111b. 

90 Que tampoco en el Reino Nuevo hubo demasiados reparos en mostrar con toda 
explicitud las cosas más directa y humanamente representables, parecen testimo- 
niarlo los relieves que presentan la cuenta de las manos y los falos cortados a los caí- 
dos. La extensión del burocrático afán registrador del escriba a los campos de batalla 
y sus despojos tiene algo de espectral, pero no deja dudas sobre la realidad de lo 


representado. La magnitud de un éxito militar se medía, al parecer, por el número 
de enemigos muertos; es decir: en las campañas bélicas lo importante era matar. 
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Pero todo esto, tanto en imágenes como en inscripciones, perte- 
“nece al ámbito de una representación oficial cuya relación con la 
realidad es fundamentalmente problemática. En esta esfera es cos- 
tumbre, por ejemplo, copiar textos y representaciones más anti-. 
guos, como si se hubieran realizado idénticas acciones y se infor- 
mase de idénticos acontecimientos históricos. Pero es obvio que 
aquí no se trata de ofrecer información ni documentación, sino de 
representar, evidenciar una imagen, la del rey, cuyos rasgos agresi- 
vos y violentos deben tener en jaque a los rebeldes y garantizar la 
protección de los leales. Pero la id pudo haber sido otra cosa 
bien distinta. 

La relación de estas imágenes.con la realidad coincide clara- 
mente con la de los textos proscriptores y las figurillas de enemi- 
gos. Se trata de maldiciones icónicas que ponen, por así decirlo, 
profilácticamente a los pueblos del entorno bajo la condena de una 
aniquilación virtual. La maldición es un instrumento central de la 
política exterior del antiguo Oriente. Todos los pactos tenían que 
ser sellados con un juramento sagrado, cuya ruptura conllevara las 
sanciones más terribles. Estas sanciones eran figuradas explícita- 
mente en forma de maldiciones. El texto más impresionante de 
esta clase es el que sella el pacto entre Yahvé e Israel como capítulo 
28 del libro V de Moisés. Estas maldiciones tienen la estructura de 
los enunciados potenciales- -performativos: se hacen realidad auto- 
máticamente, pero sólo bajo determinadas condiciones?” . La 
misma relación potencial- performativa con la realidad parece a 
para estas imágenes. La representación de la acción o el efecto de 
matar no hay que entenderla como documentación relativa a la 
acción ejecutada, sino como una ámenaza que se hace realidad bajo 
determinadas condiciones, a la manera de las maldiciones de los l 

- pactos. Por eso tenemos que clasificar la temática de estas imágenes 
en el orden de las acciones simbólicas proscriptoras, esto es, las 
que se proponen mantener mágicamente fuera a su objeto, y no 
como actos de sometimiento, el cual supondría una inclusión en el 


mundo egipcio. 


g1 Cfr. al respecto mi artículo <Inscriptional Violence and the Art of Cursing: A Study 
of Performative Writing>, en Standford Literature Review Spring 1992, 43-65. Para una 
antología de maldiciones mesopotámicas, v. F. Pomponio, Formule di maledizione della 
Mesopotamia preclassica (Paideia Editrice), Brescia, 1990. ; 
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LA IDEA DEL LÍMITE 


Esta misma relación mágica con la realidad se expresa en el uso pecu- 
liar del lenguaje, que designa al extranjero estereotípicamente como 
«enemigo miserable» incluso cuando con las etnias de esta manera - 
designadas existen lazos amistosos, asegurados por pactos y matrimo- 
nios políticos. El uso del lenguaje corresponde a una imagen del 
mundo que en el Reino Nuevo está superada por la apertura de 
Egipto a Asia, pero que determina la praxis política de los Reinos 
Antiguo y Medio. 

En esta imagen del mundo, Egipto equivale al mundo ordenado 
que creó el dios Sol y en el que el rey pone a Ma'at frente a Isfet. La 
frontera de Egipto con el mundo extranjero no es imaginada como 
«límite entre”, sino como <límite hasta>. Más allá de un <límite 
hasta> no habitan «los otros», con los cuales podrán mantenerse rela- 
- ciones amistosas u hostiles, pero relaciones al fin, sino los esencial- 
mente extraños, con los que no se puede imaginar ninguna relación. 
Las tribus del entorno son asociales; no interesa ni aniquilarlos ni 
convertirlos en egipcios; lo que interesa es que se mantengan ahí fuera. 
Así caracterizan, por ejemplo, las Instrucciones para Merikare a los asiáticos: 


El mísero asiático, que vive verdaderamente atormentado 
por el lugar en que vive: 

escaso de agua, 

inaccesible a pesar de los numerosos caminos, 

duros caminos a través de las montañas. 

No puede vivir en ningún sitio, 

la escasez de alimentos empuja sus pies a otro sitio. 

Vive en lucha desde los tiempos de Horus, 

no vence, mas tampoco puede ser vencido, 

pues no anuncia el día de la batalla, 


como un salteador que la comunidad ha expulsado siga 


Esta imagen del extranjero es la negación de toda política exte- 
rior. Con ella no es posible ni aliarse con él ni vencerlo. No es ni 


92 Merikare, ed. Volten, Zpei altágyptische politische Schriften, Anal. Aeg. IV, Copenhague, 
1945, 47-49 P 91-94. Cfr. P. Seibert, Die Charakteristik. Untersuchungen zu einer altägyptischen 
Sprechsitte und ihren Ausprägungen in Folklore und Literatur (Äg. Abh. 17), Wiesbaden, 1987 
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amigo ni enemigo. Pues el amigo anuncia el día de la batalla. Pero él 
vive <en lucha> y hay por eso que mantenerle a raya, asustado, 
excluido. Así justifica Sesostris ITI su política respecto a los nubios: 


Establecí mis fronteras al avanzar más lejos que mis predecesores 
hacia el sur, l l 

al ir más lejos de lo que se me encomendó. 

Soy un rey que habla y actúa, l 

lo que mi corazón planea ocurre por mi mano; 

C...) 

alguien que ataca al atacante y calla cuando el silencio reina; 

que responde a unas palabras según su sentido, 

pues callar cuando se fue atacado es desafiar al enemigo a que 
ejerza la violencia. 

El ataque supone fortaleza, 

pero la retirada significa cidad: 

Un cobarde es el que deja que le echen de su frontera. 

El nubio escucha para cortar la palabra; 

responderle es repelerle. 

Cuando se le ataca, él vuelve la espalda, 

cuando se retrocede, él se vuelve agresivo. | 

Pues no son hombres que merezcan respeto, 


sino miserables de corazón arruinado” 


Los extranjeros no aparecen en esta imagen del mundo como . 
compañeros de acción política. Son como animales salvajes y espan- 
tadizos que ante todo ataque se retiran, y ante toda retirada dan un 


bocado y salen corriendo: 


El asiático es el coco[drilo] en su orilla: 
Atrapa su presa en el camino solitario, 


pero nada toma del atracadero concurrido”. 


Lo importante es esto: el extranjero no es el malo, ni tampoco un 
rebelde. No forma parte en absoluto del paisaje del mundo ordenado 
resultante de la realización de la ma'at, en el cual se puede distinguir el 
bien del mal. Debe ser amedrentado y espantado, pero no <castigado>. 


93 Estela Berlín 14753 y 1157, ed. K. Sethe, Ägyptische Lesestücke, reimp., Darmstadt; 
1959, 83-85; mi libro Stein und Zgit, 255 ss. 
94 Merikare Pg7-98, ed. Volten, 50 s.; Seibert, op. cit., 95-98. 
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La Narración de Sinuhé, en la que nos hemos detenido más arriba, 
trata el problema del límite de una manera enteramente dialéctica. 
Por un lado supone la intraspasabilidad última del límite. Sinuhé 

: tiene las mayores dificultades en traspasar el límite político. El límite 
geográfico todavía es casi intraspasable: él muere casi en tierra de 
nadie, entre allí y allá. El límite cultural aparece finalmente como 
límite intraspasable. Sinuhé regresa porque se da cuenta de que sólo 

podría morir en Egipto, que aquí aparece por primera vez como un 
` <cronotopo>» de la inmortalidad, como un espacio de permanencia 
sagrada. Mas, por otro lado, este texto supera el límite ideológico con 
la idea de una anunciación del poder faraónico a los <gentiles> y con 
la voluntad de enseñar a los príncipes y jefes extranjeros la lealtad 

- egipcia. Sinuhé complementa la política de poder, practicada por los. 

reyes de la dinastía XII con los nubios, con el modelo de una política 
diplomática de alianzas con el Cercano Oriente, de la que no sabemos 


en qué medida la practicaron realmente los reyes de la época”. 


IGUALDAD Y JUSTICIA 


<Entre el débil y el fuerte», escribe Rousseau, <la libertad es el 
principio opresor, y la ley el principio liberador>*. No se puede 
explicar más claramente el aspecto liberador del concepto egipcio de 
-ma'at. El Estado del Reino Medio se concibe a sí mismo coextensivo 
con el mundo ordenado. Crea y garantiza una esfera de seguridad y 
de paz en la que rigen las leyes de ma'at, la ley que libera al débil de la 
opresión del fuerte. Qomo liberación de la opresión debida a la des- 
igualdad, a este principio le es inherente, al menos incoativamente, 
la idea de la igualdad de todos los hombres. Sobre esto es bien explí- 
cito, hasta donde sé, un único pasaje de un texto que, creo, puede 
considerarse representativo de la manera egipcia de plantear este 
problema. Se trata de una apología del dios Sol, el dios creador, que. 
justifica su creación, para «apaciguar a la enojada tripulación de la 
barca». El dios Sol resume su creación en cuatro actos. Creó los 
-vientos y las aguas para todos por igual, infundió en el corazón de 


95 Sobre la política asiática de Egipto, cfr. la obra estándar de W. Helck, Die Beziehungen 
Ägyptens zu Vorderasien im 3. und 2. Jahrtausend v. Chr., Wiesbaden, 2.* ed., 1971. 
96 Debo esta cita a Jean Ziegler. o 
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todos los hombres el temor a la muerte para que hicieran ofrendas a 
las divinidades locales, pero sobre todo creó a los hombres iguales 
unos a otros: l 


A todo hombre le creé un prójimo igual que él, 
y les prohibí que cometieran injusticia (ft). 


Pero sus corazones se opusieron a mi orden” 


La desigualdad no está en el <programa>, ni, por tanto, en el 
orden y el sentido de la Creación. Hay que insistir en esto cuanto 
haga falta. Al contrario que, por ejemplo, en la imagen védica del 
mundo, que entiende la jerarquía de castas como un orden querido 
por Dios, o en la antropología griega, que considera natural la dis- 
tinción entre hombres libres y esclavos, para los egipcios las dife- 
rencias entre los hombres no encajan en el orden de la Creación. 
Podemos prescindir en este contexto del hecho de que, debido al 
etnocentrismo no reflejado de los Reinos Antiguo y Medio, los 
egipcios sólo a sí mismos se llamaran «hombres» y sólo a su mundo 
lo consideraran debidamente ordenado. Aquí nos interesa la cons- 
trucción de ese mundo ordenado, en cuyo orden no cabe la des- 
igualdad. No la quieren los dioses, pero la causan los hombres, y su 
origen está en el «corazón», es decir, en la libre voluntad de los 
hombres. La desigualdad es un producto de la codicia, de la ambi- 
ción, en egipcio “wn-jb, literalmente «deseo del corazón». Este 
punto es decisivo. Pues aquí se muestra la desigualdad como un 
fenómeno del desorden (en egipcio jzft), no del orden. La desigual- 
dad «debida al corazón> se manifiesta en que hay débiles y fuertes, 
pobres y ricos. Podemos llamar a esto desigualdad «salvaje», en 
contraste con la «natural», en la que el adjetivo <natural>, como 
venimos diciendo, no se refiere a un orden natural, sino a un desorden, . 
a un «estado natural» que como tal es insostenible y es absoluta- 
mente preciso superarlo mediante un orden civil para que la tierra 

sea habitable”. Ma'at, justicia, es el orden que tiene que imponerse 


97 A. de Buck, The Egyptian Coffin Texts, tomo VII, Chicago, 1961, 463 s.-4.64 c; W. 
Schenkel, «Soziale Gleichheit und soziale Ungleichheit und die altágyptische Reli- 
gion», en G. Kehrer (ed.), Vor Gott sind alle gleich. Soziale Gleichheit, soziale Ungleichheit und die 
Religionen, Düsseldorf, 1983, 26-41; mi libro Ma'at, 215 ss. 

98 Mehe detenido brevemente en los paralelismos entre las teorías políticas de Th. 
Hobbes y Q. Schmidt en Ma'at, 215 ss., y en Politische Theologie zwischėni Ägypten und Israel, . 
Schriften der C.F. von Siemens-Stiftung, Reihe Themen, Múnich, 2.* ed., 1995, 
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frente al desorden que de forma natural domina en la tierra. Y 
como este desorden se manifiesta como desigualdad, ma'at produce 
una forma de igualdad.. 

Al rey se le aconseja nombrar a sus funcionarios de acuerdo con la 
cualificación como único criterio: «No hagas ninguna distinción 
entre el hijo de un hombre (distinguido) y un hombre corriente. 
Busca al hombre por su mérito, y así todas las artes resultarán benefi- 
ciadas>.* Pero sobre todo vale la exigencia de que todo el mundo sea 
igual ante la ley. Los jueces insisten en que no han hecho ninguna 
distinción entre el rico y el pobre, el fuerte y el débil, el conocido 
suyo y el desconocido. Se cuenta que un visir, por temor al reproche 
de parcialidad «obraba en detrimento de gente de su familia y favo- 
recía a otros más lejanos», y lo que de ese modo sólo hacía era incu- 
rrir en una parcialidad con los signos cambiados. Pero «esto es más 
que ma'at», se añade, y <la parcialidad la aborrece la divinidad > "°°, 

La desigualdad no es suprimida, sino compensada. La distribución 
natural del poder es contrarrestada por una distribución política de 
funciones de gobierno. La distribución natural del poder no sólo no 
la quiere la divinidad, sino que se opone a su voluntad.. Sobre el 
fondo de esta visión del mundo y del hombre se explica la relación 
existente entre juzgar y salvar. Administrar justicia es un acto de salva- 
ción que preserva al débil de la opresión del fuerte. Por eso concluye 
su apología el citado texto, perteneciente a un sarcófago, con estas 
- palabras: «Yo juzgo entre el fuerte (m3r) y el débil (wsr)>'™, El Crea- - 
- dor no es responsable de la injusticia, pero está muy lejos de dejar su 
mundo abandonado a la injusticia. Por el contrario, se halla siempre 
dispuesto a restablecer, mediante intervenciones juzgadoras-salvado- 
ras, la igualdad, el orden y la justicia, cuya validez incuestionable en el 
mundo el capricho de los hombres ha contrariado. 

En esta su intervención constante, el Creador se sirve del 
Estado. Ha dado a los hombres 'en el huevo’ un «gobernante y 


99 Instrucciones para Merikare P 61 s. según Schenkel, op. cit., 36. 
100 R.O. Faulkner, <The Installation of the Vizier», EJEA 41, 1995, 18- ab; fr fig. 2 
* líneas 2-3 (texto), 22, en medio (traducción). 

101 CTvn 466- -467 d: Cfr. también Ps 35.10: «Tú rescatas al débil del Ruente. sal débil y 
pobre de quien le roba> (cfr. a. versos 23 s.). Texto similar en pap. El Cairo 58038 
1v,5=ÁHG n.° 87 C 715. Cfr. Assmann, Re und Amun, 176; pap. Leiden I 344 vso V.2, 
ed. Zandee, Der Amunshymnus des Pap. Leiden 1 344 vso., Leiden, 1992, 387: «El que salva 


al débil del violento, el que toma al niño que no tiene padres». 
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superior para lec las espaldas del débil» '”. El Estado existe | 
para salvar y para proteger al débil. En el nombramiento del visir 


se dice incluso: «El gobernante ama al temeroso más que al de 


10 
corazón fuerte>'”. 


El Estado egipcio materializa un orden jurídico que excluye el 
derecho del más fuerte y da al débil —a las <viudas y los huérfanos>— 
posibilidades de vida que por sí sólos no tendrían. La jerarquía polí- 
tica del Estado es el instrumento del Creador para «rescatar a los 
pobres de las garras de los fuertes» y hacer así el mundo habitable. 

Cuando se lamenta la ausencia de revoluciones sociales, o al 
menos reformas, en los Estados orientales antiguos, hay que pensar 
que el papel del reformador social y «buen pastor» era en cierta 
manera un aspecto de la imagen oficial del rey. Las cualidades de un 
soberano como gobernante se demuestran cuando consigue que la 
justicia prevalezca en su reino, y que los favorecidos por la misma 
sean las viudas y los huérfanos, sujetos proverbiales, y no los podero- 
sos y los propietarios. 

Son muchos los datos que indican que esta imagen del sobern 
egipcio no es originaria, sino que se desarrolló entre los príncipes 
del Primer Período Intermedio, esto es, después del desmorona- 
miento del Reino Antiguo. Las virtudes a que nos referimos no fue- 
ron originariamente virtudes de gobernantes, sino de magnates, vir- 
tudes conformadoras de la imagen del patrón, que en los tiempos de 
escasez mantuvo a sus clientes, o sea, a su nomo; se trata, pues, de 
conceptos de orden alternativos que se desarrollaron tras el derrum- 
bamiento del orden faraónico para ser luego, con el reforzamiento 
de la monarquía centralizada, trasladados a la imagen oficial del 
gobernante. El rey del Reino Medio combina la monarquía divina 
del Reino Antiguo con la imagen y el canon de virtudes de un <gran 
patrón» del Primer Período Intermedio. El concepto que del 
gobierno tenían los patrones, los magnates y los príncipes no apun- 
taba a ningún orden político alternativo; era el concepto congruente 
con la imagen faraónica del gobernante, que aquéllos adoptaron sin 
más. Así se formó la imagen del <buen pastor» que protege a su 
rebaño, aunque menos del hambre y la miseria que de la opresión y 
la explotación por los «poderosos». 


102 Pp 135-136. 
103 Urk 1y 1092.14; Faulkner, JEA 41, fig. 2, AN p. 23, arriba. 
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Esta argumentación es conocida. Ella legitima al Estado fuerte seña- 
lando la debilidad del hombre'”*, Pero lo peculiar de la tradición egipcia 
consiste en que la debilidad del corazón humano justifica la necesidad 
no sólo del Estado, sino también de la educación. Supone que es posi- 
ble hacer que el hombre respete el Derecho y se preocupe por el débil 
no sólo mediante la coacción exterior del poder político, es decir, ame- 
nazándole con la violencia contraria, sino también, y sobre todo, por 
medio de la educación. El hombre no es justo por naturaleza, pero 
desea y busca por naturaleza la justicia, de modo que, excluyendo a unos 
pocos malos incorregibles, se le puede educar en ella. A la verticalidad 
natural de pobre-rico, demonizada como jxft, es decir, como caos, 
injusticia, se opone la verticalidad jerárquica de superior-subordinado, 
patrón y dependiente. La verticalidad natural nace de la <codicia> —del 
impulso del corazón—, mientras que la jerárquica se basa en la solidari- 
dad, pero en una «solidaridad vertical», es decir, en una conciencia de 
la unidad de todos y la responsabilidad de cada uno que tiene presente la 
verticalidad de las relaciones. Esta conciencia puede ser conformada en 
el hombre mediante la educación. : 

Por ello, los textos sapienciales que, como el de Neferti, lamentan la 
ruina de la justicia, hablan también, y en primer término, de la desapa- 
rición de la solidaridad entre los hombres, del fracaso del entendi- 
miento mediante la palabra y del incremento de la violencia autó- 
noma, Las catástrofes política y ética se presentan aquí estrechamente 
- relacionadas, de modo que el Estado aparece como <institución 

moral», como institucionalización de las virtudes sociales. Las lamenta- 
- ciones no quieren sólo, y quizá ni siquiera quierén en primer término, 
evidenciar que los hombres no pueden vivir sin el orden estatal; más 
bien desean mostrar, con la misma insistencia por lo menos, que los 
hombres no pueden vivir sin el sentido común, sin las virtudes, convic- 


ciones, actitudes y posiciones reunidas en el concepto de justicia'”, 


104 Trato más detenidamente de este tema en mi Ma'at, 233 ss; 251 s. Podemos encon- 
trar.una argumentación muy similar respecto al Estado en la antigua India, donde se 
designa el estado natural como matsyanyaya, la «ley de los peces», (los grandes se 
comen alos pequeños). Cfr. R. Lingat, The Classical Law of India, Nueva Delhi/Berkeley, 
1973, 207 s., L. Dumont, Gesellschaft in Indien. Die sotolane des KAstenwesens (Homo Hierar- ` 
chicus), Viena, 1976, 351 y mi Ma'at, 214 s. 

105. Cfr. al respecto mi libro Stein und Zgit, 259- sá y mi estudio: Waha, Schrift und 
Literatur», 485-487. 

106 Este tema domina el Diálogo del desesperado con su ba, en el cual no se habla en absoluto ni 
del Estado ni de la monarquía. Más adelante estudiaremos detenidamente este diálogo. 


5. LA FUNDAMENTACIÓN DE LA JUSTICIA CONECTIVA 
EN EL MÁS ALLÁ: LA IDEA DEL JUICIO 
DE LOS MUERTOS 


EL MÁS ALLÁ COMO INSTITUCIÓN MORAL 


La propagación de la religión de Osiris y la idea, indisolublemente 
ligada a ella, de un tribunal universal que juzga a los muertos, consti- 
tuyen, sin discusión, la mutación más importante de la historia de 
Egipto entre el Reino Antiguo y el Reino Nuevo. En el Reino Anti- 
guo, la vida después de la muerte se entendía como perduración en la 
tumba. Los muertos no se elevan al cielo, ni descienden al mundo 
inferior, sino que pasan al «hermoso occidente», a la necrópolis, 
en la que gracias al monumento y al culto esperan conservar el con- 
tacto con el mundo de los vivos y un lugar en la memoria social. 

- Sólo hacia el final del Reino Antiguo se desarrolla la geografía 
imaginaria del mundo inferior, del reino de Osiris. Éste es una esfera 
de ultratumba completamente secreta e inaccesible, separada de este 
mundo por una zona de monstruos horripilantes y peligros mortales. 
En respeto al carácter secreto y oculto de ese mundo acepta el egipcio 
todos los horrores. En el Reino Antiguo, el secreto de la tumba y del - 
cadáver en ella depositado son aún, por así decirlo, <de “este 
mundo». Los muertos habitan la hrtntr, la ciudad divina en torno a la 
pirámide, en la que el rey muerto domina como gran dios sobre los 
demás <sitios secretos». Sólo el rey va a un más allá: vuela al cielo. 
Aunque sus restos reposen en lo más secreto de la pirámide, y aunque 
reciba en el templo de esa pirámide las ofrendas rituales. Pero mien- 
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tras los ritos funerarios en la tumba privada se dedican al muerto que 
se piensa habita en la tumba y no tienen más que superar la distancia | 
entre arriba y abajo, el culto en la pirámide tiene que hacer venir al 
muerto desde el más allá, debiendo así salvar una distancia completa- 

mente distinta. Los Textos de las Pirámides reflejan en el empleo de 

los pronombres demostrativos la conciencia de esta distancia y la 
razón de la misma. El «aquí» y el «esto» de las capas de texto más 

antiguas se convierte en los textos posteriores en «allí» y «aquello». 

El mundo en el que se piensa que habita el muerto se halla cada vez 

más lejanamente representado'”. Previamente a la llamada a hacer uso 

de las ofrendas puestas sobre la mesa, se proclama solemnemente que 

está aconteciendo algo que en cierto modo debe abrir el camino hacia 

ellas: <las puertas del cielo, la puertas del frío se abren> —y otras por 

el estilo. ¿Es la puerta falsa la puerta de que se habla en esta forma? 

¿O son las puertas de la caja-estatua como posteriormente en el culto 

del templo, donde se designan como puertas del cielo? En todo caso, 

nos encontramos ante la forma típica de las representaciones simbó- 

licas y las interpretaciones sacramentales, donde todo lo cultual 

adquiere a la vez úna significación relativa al más allá. 

El más allá que al final del Reino Antiguo se concibe en el ámbito 
de las creencias en torno a los muertos no regios es de otra clase. No 
- sólo es <subterráneo>» en oposición al «celeste», y <osiriano> en 
oposición al «solar»; está sobre todo moralmente conformado, es 
decir, marcado por la oposición entre el bien y el mal. La justifica- 
ción del muerto, su victoria sobre los adversarios, su forma de 
defenderse delos enemigos, desempeña en los textos de los sarcófa- 
gos un papel incomparablemente mayor que en los textos de las pirá- 
mides. En el Reino Antiguo, la tumba era ya, para decirlo con Schi- 
ller, una «institución moral». Pero aquí se trataba de cosas muy de 
este mundo. El propietario de la tumba aseguraba haber defendido y 
realizado ma'at en la tierra, y esperaba de los visitantes de su tumba 
pureza en el culto y un comportamiento decoroso. En caso contrario 
se le amenazaba con ciertas sanciones formularias'*, En el Reino 
Medio, estas amenazas son notablemente más extensas y describen 


107 S. Schott, Mythe und Mythenbildung im alten Agypten, UGAÁ 15, Leipzig, 1945, 33 s$. 
(«Dehnung der Verweise>»). 

108 Cfr. al respecto E. Blumenthal, «Die Reinheit des Grabschánders», en U. Verhoe- 
ven, E. Graefe (ed.), Religion une lose e cd Leuven, 1991, 47-56. 
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auténticas penas infernales"; pero la apología del propietario de la 
tumba es también más diferenciada, y desarrolla el tema de del hom- 
bre justo haciendo ya referencia al juicio de los muertos”. 

Se puede hablar aquí con pleno derecho de un cambio en la ima- 
gen del mundo. La tumba ya no es, como en el Reino Antiguo, el 
lugar del muerto. En el Reino Medio, la tumba abre:un acceso, posi- 
bilita un contacto simbólico, representa un nexo entre el más allá y el 
más acá. Pero el muerto no habita en la tumba. «En este lugar donde 
estoy>'", <en aquel país santo en que se encuentra>"*: estos giros, 
frecuentes en los textos del Primer Período Intermedio y del Reino 
Medio, no se refieren a la tumba ni al sarcófago. Se ha creado toda 
una dimensión de significado. 

En el Reino Antiguo, el más allá, el «hermoso occidente», es 
mera continuación del más acá. La tumba es una prolongación sim- 
bólica del más acá en el más allá, o sea, el lugar de una perduración . 
tras la muerte. El muerto se lleva el más acá al más allá en forma —sim- 
bólica— de aditamentos e imágenes murales. Después del Reino Anti- 
guo, el más allá es presentado como una esfera de posibilidades vitales 
y formas de existencia propias. La meta no es ahora la perduración, 
sino la transición. Es cierto que en la costumbre de colocar en las 
tumbas casas en miniatura, figuras de sirvientes, etc., pervive aún la 
idea de que es posible llevarse el más acá en forma simbólica. Pero en 
la literatura funeraria de la época hay también sentencias que ponen al 
muerto en condiciones de construirse uná casa en el más allá”. 

La propagación de la religión de Osiris es un fenómeno de la 
historia de las religiones, y debe aquí ocuparnos sólo en tanto que 
forma parte del nuevo paradigma semántico del Reino Medio. No 


cabe, por tanto, prescindir aquí de este aspecto. En él hay sobre 


todo una idea que es tan determinante en la religión de Osiris 
como en la formación de sentido propia del Reino Medio: la idea 


del juicio de los muertos. 


109 Cfr. al respecto.Scott N. Morschauser, Threat Formulae in Ancient Egypt, Baltimore, 1987 
(UMI: Ann Arbor 1987), así como H. Willems, JEA mei 1990, 27-54 y mi art. de JEA 
78, 1992, 149-162. 

110 Ver M. Lichtheim, Ancient Egyptian Autobiographies, así como mi Ma'at, caps. Ko v. 

11 Por ejemplo Urk 1 77.7, 79.14, cfr. 79.8 (Henqu, vii dinastía), 

112 Por ejemplo CTI 159c; 160h; 161k; 162d; 1631-164a; 164c, etcétera. 


113 CT 571, <construir una casa en medio del agua». Se trata claramente de una locali- 


dad del más allá. 
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En esta temprana fase de su historia, el juicio de los muertos era 
“imaginado conforme al modelo del proceso mítico en el que a Osiris 
se le concede razón frente a su asesino Seth, y de esa manera supera 
la muerte. Todos los muertos esperan, justificados de esa misma 
manera después de la muerte, tener el mismo destino que Osiris y 
poder alcanzar su misma inmortalidad. En algunos textos aparece 
“incluso el lugar sagrado de Osiris en Abidos —la <pgran escalera»— 
como el lugar del juicio de los muertos, al que el muerto se ha diri- 
gido (aunque el mítico proceso tenía lugar en Heliópolis). 

La fiesta y procesión en honor de Osiris en Abidos se convirtió 
en una romería que reunía a peregrinos llegados de todas partes. 
- Los altos funcionarios que podían permitírselo se levantaban capi- 

llas en la avenida donde discurría la procesión para poder conti- 
nuar asistiendo después de su muerte a los festejos y respirar el 
aroma festivo. A la perduración en la memoria social se añadía 
aquí la continuidad en la pertenencia a la comunidad cultual y fes- 
tiva que honraba al dios como un objetivo más en la preparación 
de la transición al más allá. 
Estas capillas exhibían aún más inscripciones de autotematización 
apologética que las propias tumbas. En el contexto de la doctrina 
osiriana de la justificación, ritualmente configurada en el juicio de 
los muertos y litúrgicamente aplicada en el ritual del embalsama- 
miento —como aún habremos de ver—, el discurso biográfico recibió 
un nuevo y enorme impulso. Estos textos muestran que lo impor- 
tante es el «hombre interior», la virtud y el carácter, el corazón, en 
suma. No podremos dejar de lado a Osiris cada vez que, en lo suce- 
- sivo, consideremos la idea del juicio de los muertos como funda- 
mentación de la justicia conectiva. 

Osiris nos recuerda constantemente el lugar central que la 
muerte ocupa en la historia egipcia del sentido. En el Reino Anti- 
guo se nos presenta este significado central en las formas megalíti- 
cas de la arquitectura funeraria monumental. El proyecto de ela- 
- borar culturalmente la experiencia de la muerte en el medio de la 
construcción pétrea, nada tiene aún que ver con la religión de 
Osiris. Osiris es un dios nuevo que sólo con la dinastía V empieza 
a ganar terreno. Con la creencia en Osiris se abre una nueva vía de 
salvación además de la pétrea, abierta por Imhotep. Sin duda se 
siguen construyendo en el marco de la religión de Osiris tumbas ` 
monumentales de piedra. Pero ahora se leen frases como: <la 
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(verdadera) tumba la construyen las buenas acciones>, o <el (ver- 


dadero) monumento de un hombre es su virtud »>”*, 


JuIcIo DE LOS MUERTOS Y MODO DE VIVIR 


No hay sitio aquí para una exposición más pormenorizada de la idea 
egipcia del juicio de los muertos”*. Aquí nos interesa esta idea sobre 
todo como elemento de una formación histórica de sentido. Nos pre- 
guntamos por la contribución del Reino Medio a la historia de la idea 
egipcia del juicio de los muertos y por la medida en que esta idea 
influyó en el modo de vivir y en el orden político de los egipcios, 
imprimiéndoles un sentido y una dirección. En la historia de esta idea 
egipcia del juicio de los muertos cabe distinguir dos formas básicas. 
Una es claramente más antigua que el Reino Medio, y se puede ya per- 
cibir en las inscripciones del Reino Antiguo. La otra la encontramos 
en su forma clásica y canónica primero en el Libro de los muertos del Reino 
Nuevo. El Reino Medio ocupa, pues, aquí un lugar intermedio. 

En su forma temprana, la del Reino Antiguo, el juicio de los 
muertos es imaginado conforme al modelo de un tribunal terrenal. 
Las sesiones se celebran siempre, y sólo siempre que se presenta un 
caso, se intenta un proceso y se formula una acusación. ¿Cómo 
habría podido una idea como ésta conformar el sentido y la orienta- 
ción de la vida en el más acá? El muerto tenía. que ser sometido a 
todas las acusaciones posibles, toda vez que el egipcio contaba aquí 
con que podría haber obrado mal no sólo con sus semejantes, sino 
también con los muertos y los dioses. Era difícil prepararse para este 
juicio de otra manera que viviendo de la manera más cautelosa y cir- l 
cunspecta posible, evitando las asperezas y las injusticias y aspirando 
a una vida de la máxima armonía posible. De esto también se habla 


114 V. mi Ma'at, 109-113. 

115 Cfr. Joachim Spiegel, Die Idee vom jateni in der ägyptischen Religion, Glückstadt, du: 
Yoyotte, J., «Les jugements des morts dans l’ Égypte ancienne», Sources Orientales 1V, 

` París, 1961. Brandon, S.G.F., The Judgement ofthe Dead: An Historical and Comparative Study of 

the Idea of a post-mortem Judgement in the Major Religions, Londres, 1967. J. Vergote, 
<Inmortalité conditionnée de l'áme ou survie inconditionnelle dans l'Egypte 
ancienne>, en A. Théodoridés, P. Nasater y J. Ries (eds.), Vie et survie dans les civilisations 
orientales, Leuven, 1993, 65-74; M. Lichtheim, Ma'at in Egyptian Autobiographies and related 
Studies, OBO, Friburgo, 1992; John Gwyn Griffiths, The Divine Verdict. A Study of Divine 
Judgement in the Ancient Religions. Studies in the History of TENEIS (Supplements of 
NUMEN), vol. 111, Leiden, 1991. 
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constantemente en las inscripciones biográficas. Por otro lado es 
obvio que, ante una situación tan amenazante y compleja, el egipcio 
intentara protegerse sobre todo creándose una posición de poder. La 
manera egipcia de expresar esta posición la presenta como la de un 
«excelente (hombre) transfigurado que conoce sus palabras». Ello 
alude a un saber mágico. La magia, como observamos en las Instruccio- 
nes para Merikare, le fue dada al hombre por el Creador como arma 
para «desviar los golpes de los acontecimientos> "6 Ja magia es la 
forma de poner fin a situaciones complicadas y desgracias imprevis- 
tas para las que nadie puede estar preparado. E 

La forma clásica, que quedó codificada en el capítulo 125 del Libro 
de los muertos y poseyó validez canónica universal a partir, como más 
tarde, del siglo XV a.C., tenía otro aspecto. Ya no estaba orientada al 
modelo del tribunal terreno, sino al de una iniciación en forma de 
prueba y purificación. El tribunal ante el cual el muerto debía res- 
ponder, celebraba sesiones de forma constante, y todo muerto tenía 
que comparecer ante él, independientemente de que se le formula- | 
ran o no acusaciones. El juicio de los muertos era el umbral que todo 
hombre tenía que traspasar después de la muerte para acceder al más 
allá. El terror que infundía esta idea era compensado por la esperanza 
de no tener que llevar en el más allá una existencia espectral y som- 
bría, sino una existencia plena de sentido y sin merma de la identidad 
personal. Era el propio tribunal el que, en el caso favorable, impri- 
mía a esta identidad personal el sello de la inmortalidad. En esta | 
forma de juicio, el hombre no tenía que ser sometido a todas las 
pruebas posibles. Ahora, los acusadores no eran enemigos potencia- 
les, sino un dios al que se imaginaba omnisciente. De este dios se 
sabía lo que exigía y lo que era para él importante. En el capítulo 125 
se sistematiza la confesión que hace el muerto de sus culpas en esta 
forma: el muerto enumera un catálogo fijo de posibles faltas, y lo 
hace en forma negativa, es decir, asegurando no haberlas cometido. 
De ese modo se adhiere al código moral. Cada una de las frases que 
comienzan con un <no he...» hace referencia a una ley: «no 
debes...> Pero no bastaba simplemente con negar verbalmente haber 
vulnerado estas prohibiciones. El dios era omnisciente. Esta situación 


116- Merikare P 136-37..Para una nueva exposición de la magia. egipcia, v. R. K. Ritner,. 
The Mechanics of Ancient Egyptian diia Chicago, 1993. Sobre el pasaje de Merikare,, 
v. ibid., 20. 
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de tener que confesarse ante un dios omnisciente quedó gráficamente 
representada en la escena, que hay que entender simbólicamente, en 
la que se pesa el corazón del muerto. Mientras éste hace sus declara- 
ciones de inocencia, el corazón se halla en la balanza y es pesado con- 
tra una figura de la diosa de la ver «dad. La balanza era una especie de 
detector de mentiras: con cada mentira, el platillo que contenía el. 
corazón descendía. Si al final el corazón pesaba demasiado, lo tragaba 
un monstruo. Entonces, el hombre desaparecería como persona, lo 
que por otra parte indica una vez más que, en el caso favorable, se 
conservaba como persona””. Esta magnífica imagen no reproduce 
ninguna ceremonia realmente practicada con una balanza, sino que 
mediante el símbolo hace visible lo invisible: la relación entre la con- 
ciencia del hombre, simbolizada por el corazón, y la voluntad y el 
saber del dios, simbolizados en la figura de Ma'at. 
El libro de los muertos, en el que están codificadas estas concep- 
ciones, pertenece a la literatura funeraria, y, por tanto, al atalaje 
mágico del muerto. Pero nada se opone a la tesis de que esta forma de 
entender el juicio de los muertos, con su lista exacta de faltas que hay 
que evitar, tuvo que ser importante también para los vivos. Para esta 
forma del juicio de los muertos podía el egipcio prepararse tomando 
las ochenta prohibiciones de la confesión negativa como fundamento 
de su vida. El libro de los muertos podía así servir de guía para las 
inversiones morales con las que el egipcio debía completar sus inver- 
siones materiales en la construcción de una tumba y la organización 
del culto funerario para hacerla fundamento sólido de una vida des- 
pués de la muerte. Considero esta idea mucho más plausible que la 
tesis de que el capítulo 125 del libro de los muertos no tenía otro 
objetivo que el de «soslayar mágicamente» el juicio. Cierto que el 
capítulo 125 del Libro de los muertos es mágico, como toda la litera- 
tura funeraria, y sobre esto no puede caber duda. Estos textos son 
mágicos en el sentido de que dan apoyo a la «eficacia salvadora» de la 
acción y el discurso religiosos, y no en bien de la comunidad, sino en 
favor de un individuo, para su justificación personal. No discuto en 
absoluto el carácter mágico de estos textos. Discuto únicamente la 
idea de que, en este asunto, los egipcios se habrían abandonado a la 


117 Sobre la escena en la que se pesan los corazones, cfr. mi estudio <Zur Cabildo 
Herzens im alten Agypten>», en J.A. y Theo Sundermeier (eds.), Die Erfindung des inne- 
ren Menschen, 81-113, esp. 96-100. l 
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magia. Nada nos induce a hacer esta suposición. Ésta es, por el con- 
trario, en extremo improbable, pues es fácil mostrar que, en casos 
comparables, los egipcios tampoco se abandonaban exclusivamente a 
la magia. En la momificación, por ejemplo, nunca se conformaban 
con amuletos y palabras mágicas, sino que aplicaban todo su saber 
anatómico y químico. En los accidentes y las enfermedades, los médi- 
cos, que a la vez eran magos, aplicaban todos los medios de su arte 
médico antes que recurrir, como sólo hacían en casos especiales, a 
medios mágicos. La medicina nunca fue sustituida por la magia, sino 
que ésta complementaba a aquélla. Por eso no hay, a mi parecer, nada 
que indique que, para el caso del juicio de los muertos, el egipcio 
intentara «soslayar» la moral mediante la magia, en vez de usar la 
magia como algo complementario. | 
Hay un texto egipcio, una estela con una inscripción funeraria 
autobiográfica del siglo XIV a.C., que indica explícitamente que su 
autor ha hecho de las «leyes> del juicio de los muertos cimiento de ` 
su vida: 


Soy un hombre noble al que Ma'at hace feliz, 

que siguió las leyes del «pabellón de las dos Ma'at>,, 

pues planeé ir al juicio de los muertos 

sin que mi nombre estuviera ligado a ninguna vileza, | 
sin haber hecho ningún mal a ningún hombre, 

ni nada que sus dioses reprueban"”. 

Lo que Baki llama «leyes del pabellón de las dos verdades» son 
los ochenta mandamientos de la confesión negativa. De nuevo son las 
Instrucciones para Merikare las que nos aclaran de qué manera tenía el 
individuo que conducirse en su vida pensando en el juicio de los 
muertos, es decir, desde la conciencia de tener que responsabilizarse 
- de su vida ante el tribunal de los dioses: 


Los jueces que juzgan al opresor, 
sabes que no serán benignos 

el día en que se enjuicie al infame, 

la hora en que se ejecute la resolución. 


“Tremendo es el acusador, que es un sabedor. 


-118 Turín, estela 156, ed. Varille, en BIFAO 54, 1954, 129-135. 
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¡No confíes en la duración de los años! 
Ellos ven el tiempo de la vida como una hora. 
Cuando del hombre queden los restos tras la partida, 


sus actos irán junto a él en una suma. 


Pero la estancia allí dura eternamente. 

Un necio quien hace lo que ellos reprueban. 
Quien llega hasta ellos sin maldad 

estará allí como un dios, 


caminando libre, como los señores de la eternidad””. 


EL JUICIO DE LOS MUERTOS EN EL REINO MEDIO 


No podemos esperar encontrar la idea del juicio de los muertos en 
la literatura funeraria contemporánea a los textos de los sarcófagos 
en la misma forma. El discurso mágico de los textos funerarios 
habla un lenguaje completamente distinto. A pesar de lo cual se 
puede encontrar aquí también la figura de un acusador que es 
<«sabedor». Los pasajes donde aparece proceden de una liturgia 
funeraria, es decir, de una serie de sentencias con ritos acompañan- 
tes cuya recitación debía acompañar al muerto en su camino al más 
allá. Esta liturgia funeraria se celebraba en la cámara del embalsa- 
mamiento al final del largo trabajo de embalsamamiento y por la 
noche, antes de la procesión que terminaba con la sepultura. Esta 
última noche transcurría en una vela de varias horas. La noche era 
dividida en horas, y cada hora se invocaba la protección de un grupo 
especial de divinidades, cuyo. papel era interpretado por sacerdotes. 
También el propio muerto, su «ba» y su cadáver momificado, 
interpretaban distintos papeles de dioses (sobre todo el de Horus y 
el de Osiris). El punto culminante de la liturgia lo constituía una 
representación del juicio de los muertos, aquí ritualmente escenifi- 
cado en forma de recitación litúrgica: 


La tierra está abierta, después de haber los dos compañeros 
luchado, 


119 Instrucciones para Merikare P 53-57, cfr. J.F. Quack, Studien zur Lehre für Merikare, 
GOF 23, Wiesbaden, 1992, 34 s.; uso la bella traducción métrica de G. Fecht en Der 
Vormurfan Gott, 14.7, con anotaciones en 222 y 228 s. 
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| después de haber sus pies excavado el estanque divino en Heliópolis. 
Llega Thoth, revestido de su dignidad, 
después de haberle Atum distinguido con la fuerza, 
y las dos grandes (Enéadas) están satisfechas con él. 
Concluida está la lucha, finalizada la disputa, 
extinguidas las llamas que produjo, 
incensado (=¿suavizado?) el rubor (= ira) antee A del 
dios, 
que ahora ocupa su puesto para adminsitrar justicia ante Geb. 


¡Salve, magistrados de los dioses! 

Que Osiris N sea justificado en este día por vosotros, 

como Horus quedó justificado frente a su enemigo 

en ese su hermoso día de ascenso al trono. 

Que su corazón se alegre con vosotros 

como se alegró el corazón de Isis 

en ese su hermoso día en que tocó el sistro; 

cuando su hijo Horus tomó triunfal posesión de sus dos tierras. 


Salve, tribunal del dios, 

que juzgará a Osiris N 

por lo que dijo cuando era joven e ignorante, 

cuando todo le fue bien, antes de irle mal. 

Agrupaos a su alrededor, colocaos tras él, 
que este Osiris N sea exculpado ante Geb, 

el príncipe heredero de los dioses, 

ante aquel dios que le juzga por lo que sabe, 

después de que aparezca ante el tribunal, con su pluma en su 

cabeza, 

su Ma'at en su frente. 

Su enemigo se halla entristecido, 

pues se ha pat triunfalmente de todas sus cosas. 


Salutación de Thoth y de su tribunal 


¡Salve, Thoth, con quien los dioses están contentos, 
y con ese tribunal que está contigo! 
Ordena que ellos aparezcan ante él, ante este Osiris N, 


para que oigan bien lo que dice en este día. 
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Pues tú eres aquella pluma que sube en el país de los dioses, 
que Osiris ha traído a Horus 

para que la fije a su cabeza como signo de justificación 
contra sus enemigos y enemigas. 

Él es el que ha arrancado a Seth los testículos, 

él no se hundió, él no murió. 

Tú eres esa estrella que la diosa de occidente ha parido, 
que no se hunde, que no es aniquilada; 

tampoco este N se ha hundido, tampoco ha sido aniquilado, 
ningún cargo malo se ha presentado 

contra este Osiris N, habló. Atum. 

Todo lo malo que planeen («digan») hacer 

contra este Osiris N ante Geb: 

se (vuelva) contra ellos, quede (dirigido) contra ellos”’? 


La primera estrofa evoca, en forma de paralelismo mítico, el litigio 
entre Horus y Seth por la sucesión al trono ante las dos Enéadas, en la 
<casa principesca» de Heliópolis bajo la presidencia de Geb. El pro- 
cedimiento del paralelismo mítico es típico del discurso mágico, al 
que, como hemos dicho, pertenece también la literatura funeraria 
Este procedimiento consiste en hacer presente un acontecimiento del- 
mito que, en la forma de un caso precedente, arroja luz sobre una 
situación actual, influyendo así en ella en sentido favorable. En nues- 
tro caso, el acontecimiento mítico es el litigio entre Horus y Seth por | 
la sucesión al trono, y la situación actual, vista a la luz de este caso pre- 
cedente, la justificación del muerto ante el tribunal que le juzga. Pero . 
el acontecimiento mítico no se cuenta en forma narrativa, es decir, en 
formas verbales referidas a un pasado, sino que es descrito como una 
situación actual. Una forma también muy típica. 

La tierra está abierta como consecuencia de la lucha. Thoth hace 
acto de presencia para arbitrar la disputa. Thoth ha sido designado: 
por Atum mismo como árbitro en la lucha: esto es lo que significa su 
<dignidad>. Pero Atum sólo puede designar a Thoth con el bene- 
plácito de las dos Enéadas. Los versos describen la situación libera- 
dora creada por la aparición de Thoth, la cual permite que se celebre 


120 CTI, sentencias 7-9. 

121 Debe entenderse aquí por <magia>» el pa vado de ritos y recitaciones reli- 
giosos efectuados por un sacerdote no representando a la sociedad en el templo, 
sino directamente para un individuo concreto. 
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la sesión del tribunal. El Derecho se impone así a la violencia bra- 
quial. Thoth ha operado esta transformación con su sola aparición. 

En la segunda estrofa, el paralelismo entre la escena mítica del 
litigio por la sucesión al trono entre Horus y Seth, que ha descrito la 
primera estrofa, y la escena actual, de justificación de NN ante el tri- 
bunal del más allá, lo hace explícito el uso del adverbio «como». 
Ello evidencia a la vez que la primera estrofa no se refiere a la escena 
actual <en este día», sino a la escena mítica de <aquel día>, que es 
conjurada en el sentido de la precedencia mítica. 

La tercera estrofa prosigue la llamada del tribunal y hace por pri- 
mera vez referencia al NN humano, no al míticamente peraltado. Se 
impone ahora la otra perspectiva, que en el Reino Nuevo constituirá 
-la norma. En la sesión del tribunal, tal como aquí se concibe, no' 
sólo se presentan «enemigos» que acusan al muerto ante ese tribu- 
`> nal del más allá, sino que además, y sobre todo, debe el muerto 
defenderse de acusaciones formuladas contra él por parte de los dio- 
ses. Supongo que <ante aquel dios que le juzga por lo que sabe» es el 
que en las Instrucciones para Merikare aparece como el <«sabedor»: «Tre- 
© mendo es el acusador, que es un sabedor»**, 
© Sólo así cobra sentido el miedo a las faltas inconscientes. Se trata 
+ de faltas, impurezas y violaciones de tabúes de naturaleza específica- 
` mente religiosa, <culpas> por las que se teme tener que responder 
ante un divinidad ofendida. Éstas son las únicas culpas cuya posibili- 
dad el muerto admite. Pues él sabe que aquí puede alegar incapacita- 
- ción para el juicio moral y que los dioses no tendrán en cuenta esas 
culpas. La apostilla a CT [228] = TB 70 estima la duración de esta 
fase de incapacidad en IO años: 


-En cuanto a todo aquel que conozca esta palabra: 
tendrá 100 años de vida, 
de los que 10 vivirá sumido en la culpa y la impureza, 
en sus faltas y sus mentiras, 


como las comete un hombre que fue ignorante y se vuelve sabedor. 


Hermann Kees ha dedicado a este texto un detenido estudio. En 
él ha defendido la tesis de que esos diez años son los últimos de la 
vida, y de una vida de la máxima longevidad: «Los diez años aparte 


122 Merikare P 54, ed. Helck, 31. 
123 Göttinger Totenbuchstudien, UGAÁ xv11, 1954, 31- 39. 
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(10%) de una vida de 100 años estaban, según nuestro texto, para que 
un hombre que durante su vida fue un 'ignorante' y que finalmente, 
con dignidad de la edad, se convirtiera en un <sabedor», tuviera 
todavía un tiempo en la tierra para liberarse poco a poco de todas los 
defectos terrenales ... Los 10 años constituirían la transición de la vida 
llena de faltas a la gloriosa <en la frontera» de la divinidad. 

A esta concepción se han adherido, por lo que observo, todos los 
que se han interesado por la idea egipcia de la edad'”*. Así traduce e 
interpreta, por ejemplo, Erik Hornung, nuestro pasaje: «Todo. 
hombre que conoce esta palabra cumple 110 años de vida, de los que 
10 de ellos están fuera de su imperfección y su impureza, fuera de sus 
faltas y su insinceridad, como hace un hombre que era ignorante y se 
ha hecho sabedor». Diez años puros y serenos que se suman a la 
redonda edad de cien años y dan al más anciano la oportunidad de 
tornarse al final de su vida sabio y libre de todos los vicios terrenales 
` antes de ascender hasta el tribunal que juzga a los muertos. Resulta- 
ría entonces que los egipcios habrían fijado la edad ideal en 100 + 10 
años, es decir, regalado un bono de tiempo adicional de 10 años'”, 
Pero esta traducción e interpretación debe hacer frente a dos dificul- 
tades. Una es de naturaleza lingüística: m- dr no significa <en la fron- 
tera», menos aún <fuera de>, sino <dentro de> o <en el seno 
de». Si se parte del significado corriente del adverbio, el texto sólo 
puede indicar que estos diez años los pasa uno <sumido> en la 
culpa, la mentira, etc., pero no <más allá» o «fuera» de aquello a . 
lo que el texto se referiría si la interpretación de Kees fuese correcta, 
La frase dice exactamente lo contrario de lo que Kees lee en ella. La 
segunda dificultad incide en cuestiones fundamentales de la semán- 
tica cultural de Egipto. La interpretación de esta frase por Kees 
implica un inmoralismo difícil de aceptar para los antiguos egipcios, 
y menos aún para los del Reino Medio: viene a decir que el hombre 
pasa el tiempo socialmente activo de su vida dentro de la imperfec- 
ción, la impureza, la infracción y la mentira, y sólo a la edad de 100 
años va progresando hasta adquirir capacidad de respuesta y respon- 
sabilidad moral. Esto contradice las ideas egipcias acerca de la res- 


124 Cfr. especialmente J. Janssen, <% On the ideal lifetime of the Egyptians>, en OMRO 
31, 1950, 33-34. l 

125 Erik Hornung, Geist der Pharaonenzeit, Zurich, 1990, 69-70; efr. del mismo autor 
«Zeitliches Jenseits im alten Ägypten»? , Franos JB 47 (1978), 279. 


111 /5. LA FUNDAMENTACIÓN DE LA JUSTICIA CONECTIVA 209 


ponsabilidad y la vida moral, La «referencia al más acá de la litera- 
tura funeraria religiosa» (Kees, Pp- 38) ni mucho menos llegó al- 
extremo de facilitar con medios mágicos una vida en la mentira y la 
irresponsabilidad. 

Ahora bien, nada obliga a trasladar estos diez años al final de la 
vida. Si los hacemos coincidir con la infancia, cobran un sentido más 
aceptable. Entonces se le reconocen al hombre diez años de exención 
moral, que son los de la infancia. Lo que durante este tiempo ha 
podido cometer en cuanto a mentiras, faltas, mancillamientos y vio- 
laciones de tabúes es atribuible a su ignorancia. Encontramos aquí 
una idea de la infancia que contradice frontalmente la imagen (pre- 
sente también en textos egipcios posteriores) de la inocencia infan- 
til. Debido a su ignorancia, el niño acumula por el contrario, y muy 
especialmente él, mucho de «culpa». Pero no se la tiene en cuenta. 

La última estrofa se dirige a Thoth, el acusador, que juzgará a NN 
«por lo que él sabe». En ella, Thoth es equiparado'a aquella 
<«pluma> que lleva Horus como signo de su victoria sobre Seth 
cuando le aplastó sus testículos'*”. El verso siguiente subraya el signi- 
ficado de la victoria de Horus sobre Seth como una victoria sobre la 
muerte. Por eso, algunas variantes ponen donde «él» el nombre del 
muerto: así como Horus triunfa sobre Seth, triunfa NN sobre la 
muerte. Cómo esta afirmación se pone en boca de Atum, hemos de 
ver en ella la absolución final del tribunal. El muerto es absuelto 
porque no se le formula ninguna acusación. Las frases finales con- 
tienen una prevención que amenaza con la;pena:correspondiente a 
los posibles opositores: todo lo malo que planeen hacer lo sufrirán 
ellos mismos. o 

La diferencia entre este texto y la sección de las Instrucciones para 
Merikare es palmaria. Reside especialmente en el papel divino. que el 
muerto hace aquí ante el tribunal del más allá. En semejante eleva- 
ción mítica, el muerto parece eximido de la responsabilidad que las 
Instrucciones para Merikare inculcan a su destinatario. La identificación 


126 Cfr. Merikare p 54: «No confíes en la duración de los años», lo que significa tanto 
como <no dejes tu sentido moral para el final de tu vida, como si entonces hubiera 
tiempo para mejorar y expiar por las culpas>. Í 

127 J. Gwyn Griffiths, The Conflict of Horus and Seth, Liverpool, 1960, 35, atribuye rd 
Osiris. Pero esto es improbable tanto gramatical como semánticamente. Sobre ‘f3 
cfr. Wb 1, 4.1. Sobre el acto de Seth, cfr. H. te Velde, Seth, God of Confusion, Leiden, 1967, 
53-59, esp. 58. Te Velde interpreta «aplastar» como acto homosexual, no como 
castración violenta que designaría mejor la palabra <«seccionar>.' 
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mítica con papeles de dioses es, como decimos, característica del dis- 
curso mágico, cuyo procedimiento consiste en presentar una situa- 
ción crítica actual a la luz de una caso precedente mítico para resol- 
verla en analogía con la resolución mítica. Si se tiene en cuenta esta 
diferencia, se observa que en la liturgia funeraria mágica subyace 
exactamente la misma idea del juicio de los muertos que en las ense- 
ñanzas de sabiduría. En ambas hay jueces y acusadores divinos. Y 
muestran que el hombre del Reino Medio daba por supuesto que 
tendría que responder a un acusador <sabedor» —no solamente a un 
enemigo potencial—. Doctrina y texto funerario están en la misma 
relación que medicina y magia. Así como, en caso de enfermedad 
grave, el médico egipcio recurría tanto a recetas médicas como a fór- 
mulas mágicas, el egipcio sin duda no confiaba solamente en los 


medios mágicos de preparación al más allá. 


EL JUICIO DE LOS MUERTOS COMO FUNDAMENTACIÓN 
DE LA JUSTICIA 


La respuesta que el antiguo Egipto dio al problema de la justicia, y 
esto significa al problema del fundamento o última instancia de la 

moral, ha gozado de validez hasta bien entrado el siglo XVIII, hasta 

Kant, cuya definición del imperativo categórico puso por vez pri- 

mera las condiciones de la acción moral sobre un nuevo funda- 

mento, el único capaz de servir como tal. Dos suposiciones básicas, 

se concluía, son necesarias para que la justicia domine en el mundo: 

la inmortalidad del alma y la existencia de una instancia que, pre- 

miando o castigando, decide ¿obre el destino del alma. Éstas son las 
dos ideas que los egipcios hicieron interesantes para el Occidente 
imucho antes del desciframiento de sus jeroglíficos. Los egipcios 
lograron construir, sin ley revelada, un Estado y una sociedad de 
fabulosa estabilidad que fueron célebres por su sabiduría, su justicia 
y su piedad. ¿Pero qué se pudo saber de la idea egipcia del juicio de 
los muertos antes de que se consiguieran descifrar Sn y 
pudiera leerse el Libro de los muertos? 


La fuente del conocimiento que Occidente tuvo del juicio de los 
muertos fue Diodoro. Aunque su descripción es bastante distinta de 
lo que podemos saber leyendo el Libro de los muertos. Según Diodoro, el 
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juicio de los muertos se celebra entre el embalsamamiento y la sepul- 
tura. El cadáver es trasladado en bote de remos por un estanque en 
| cuya otra orilla 42 jueces han tomado asiento. En ese momento, 
cualquiera que tenga algo de qué acusa al muerto puede hablar. Si se 
prueba su culpabilidad, el cadáver no puede ser sepultado. Si, por el 
contrario, no aparece ningún acusador o la acusación es falsa, el 
- muerto recibe sepultura alabado por todos los presentes y a conti- 

nuación se le hacen honores. Reinhold Merkelbach ha comparado 
este informe con los textos de los dos papiros funerarios Rhind, que 
para él contienen un protocolo de las ceremonias de sepultura de 
Menthesuphis y de su esposa, ambos muertos en el año 9 a.C, De 
ellos se desprende con toda claridad que las ceremonias consistían en 
una especie de representación dramática en la que los sacerdotes 
- interpretaban el papel de dioses. Si se junta este documento con la 
descripción que hace Diodoro de las ceremonias de inhumación, se 
tiene lo más parecido a un <drama barroco» '*. La propia época del 
Barroco se mostró impresionada por el informe de Diodoro. Jac- 
ques-Bénigne Bossuet le dedicó un extenso comentario en su Discours 
sur l’histoire universelle (1681)'2?, y el abate Jean Terrasson le dio forma 
narrativa en su novela Séthos (17310). 

Bossuet y Terrasson clarificaron la relación entre la idea delj juicio 
de los muertos y el Estado. Los egipcios habían sido los primeros en 
reconocer que un Estado sólo podía erigirse sobre los cimientos de 
una fe inconmovible en la inmortalidad del alma y en un fúturo jui- 
cio de los muertos, ideas estas que también fueron centrales en la 
concepción cristiana del mundo. Volker Herrmann ha establecido, 
en un trabajo teológico de graduación en Heidelberg, un parale- 
lismo entre la idea egipcia del juicio de los muertos y la idea cristiana 


primitiva de una jurisdicción divina tal como es desarrollada en el ` 


capítulo 25 del Evangelio de San Mateo. En lugar del juicio egipcio 
aparece ahí el Juicio Final, y en lugar del tiempo de vida individual, 


128 <«Diodor über das Totengericht der Apus Siegfried- Moten Gedächtnisvor- 
lessung,pronunciada el 11-5-1992 en la universidad de Pipam $ en ZÄS 120, 1993, 
gi-8e 

129 Diodoro, Bibl. hist I, 91-93. Cfr. Merkelbah, op. cit, 78, y mi Ma'at. 

130 Utilizo la edición inglesa de Orest Ranum: J.-B. Bossuet, Discourseon Universal ss 
trad.. de E. Forster, Chicago, 1976, 308-309. 

131 [Jean Terrasson] Séthos, Histoire ou Vie, tirée des monuments, Anecdotes de l'ancienne Egypte, París, 
1731. Utilizo la edición revisada de 1767. La exposición que del juicio de los muertos 
hace la reina Nephté se encuentra en el primer libro, pp- 38a 48. 
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el tiempo universal; y en lugar la <casa de Osiris», en la que el 
muerto absuelto entraba, el Reino de Dios. Pero también aqui es el 
individuo digno de entrar en el Reino de Dios en la medida de su 
respeto de las normas sociales, de su prójimo, y también aquí impli- 
can las normas no sancionables en la tierra la sanción de la condena 
eterna". Ambos conceptos fundan su postulado del hombre como 
zoon politikon o animal sociale en la creencia en un juicio divino y una vida 
después de la muerte. 

Al Antiguo cito en cambio, le son ajenas laş ideas de una 
vida futura y una recompensa o un castigo en el más allá. También 
este hecho se consideró por primera vez a fines del siglo XVII, en los 
mismos decenios en que Bossuet y otros insinuaron que Egipto era 
su verdadera patria. Spinoza hizo observar por primera vez este 
hecho en su Tractatus politico-theologicus, hecho que, por el lado cris- 
tiano, confirmó el obispo anglicano William Warburton en su obra 
en nueve volúmenes The Divine Legation of Moses. Destino e historia ocu- 
paban en Israel el primer plano como los ámbitos donde obraba la 
justicia conectiva, la cual equivalía a la voluntad de Dios. En el Deu- 
teronomio —y en la obra histórica del mismo-—, la historia del pueblo 
está en estrecha conexión con su obediencia a la ley. Ley e historia se 
hallan en esta formación de sentido inseparablemente unidas. El 
infortunio histórico es resultado de la culpa; cuanto mayor el infor- 
tunio, más culpa hace falta para poder explicarlo dentro de la cone- 
xión de sentido de la justicia conectiva. La ley funciona como gene- - 
radora de culpa. Como no existe el más allá, las cuentas deben 
saldarse en el más acá. Y como toda experiencia demuestra que muy 
raramente se saldan en la vida del individuo, la consecuencia es una 
culpabilización colectiva. Los pecados del padre los paga el hijo, y el 
pueblo entero debe expiar las faltas de los reyes que no observaron la 
ley. Como escribió J. Taubes, <el cap. 18 de Ezequiel supone un 
punto de inflexión en la historia de la religiones. La implicación de 
las generaciones es forzosa y evidenciadora del nexo entre culpa y 
expiación en la conciencia mítica. De hecho es aquél un capítulo 
constitutivo de la ‘prehistoria de la subjetividad”. Pues en las palabras 
del profeta del cap. 18, el poder del nexo mítico de culpa y expiación 


132 V. Herrmann, Die Motivation des Helfens in der altágyptischen Religion und in der urchristlichen Religion. 
Ein Vergleich anhand von Totenbuch Kap. 125/Texten der idealen Selbstbiographie- und.Mt. 25,-31-4.6, 
'Abschlufarbeit am diakoniewissenschaftlichen Institut Heidelberg WS, 1990-1991. 
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en la cadena de las generaciones queda roto, y la situación del espí- 
ritu decisivamente rebasada. Culpa y expiación en la cadena de las 
generaciones forma el enlace mítico que en tribus y pueblos cohe- 
siona la lógica del acontecer entre dioses y hombres>'*. Lo que Tau- 
bes llama aquí el «enlace mítico> hace referencia a una formación 
de sentido que era extraña a los egipcios y, por tanto, no puede valer 
como característica universal del pensamiento mítico. Era extraña a 
los egipcios porque la idea del juicio de los muertos propiciaba la 
individualización de la culpa, o sea, se oponía a su colectivización. 
Ezequiel se vuelve en ese capítulo contra el principio de la responsa- 
bilidad colectiva y genealógica, como se ve en las siguientes palabras: 
«Los padres comieron arenques, y los hijos tuvieron dentera»> (Ez. 

18.2, cfr. Jer. 31.29). A este principio opone otro nuevo: el de la 
culpa y la responsabilidad individual: 


Por mi vida, os juro —oráculo del Señor— que nadie volverá a 
repetir ese dicho en Israel. Sabedlo: todas las vidas son mías; lo 
mismo que la vida del padre, es mía la vida del hijo; el que peca es 


el que morirá 134 


Pero, sin la idea de un juicio en el más allá, esta concepción de. la 
justicia conectiva incurre en rigideces y paradojas, expresadas de 
modo especial en el Libro de Job. Si todas las cuentas en el más acá 
deben saldarse y el imperio de la justicia conectiva como conexión de 
sentido en la historia del pueblo y en el destino del individuo debe 
ser siempre reconocible, la presión del sentido yacente en el destino 
y la historia puede hacerse insoportable. Por eso, diversas tendencias 
del judaísmo antiguo, entre ellas el cristianismo, llegaron a abrigar 
ideas relativas a una vida futura y una justicia en el más allá. 


La creencia en el juicio de los muertos educa al egipcio como ser 
social, como hombre que respeta a su prójimo. La debilidad de las 
normas sociales, de las reglas de comportamiento, radica en que no 


e 


133 J. Taubes, en K.H. Bohrer, Mythos und Moderne, 461. Cfr. v.a. H. Cohen, Die Religion der 
Vernunft nach den Quellen des Judentums, 214 ss: «Ezequiel se distingue de los profetas 
- sociales en que ha descubierto que los pecados son pecados del individuo». Cohen 
trata en el capítulo XI de su libro muy detalladamente de la relación entre culpa, yo, 
conciencia y Dios. 
134 Ez. 18.3-4, cfr. Taubes, op. cit., 462. Sobre esto, y para una comparación con el jui- 
cio egipcio de los muertos, v. mi Ma'at, cap. 5. 
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son armonizables. Ya no se trata de leyes que un acusador podría en 
todo tiempo y sin limitaciones invocar ante un tribunal indepen- 
diente y cuya infracción conllevara graves sanciones. Se trata única- 
mente de actos de gracia y deberes de caridad, cuyo olvido tanto 
menos puede ser penado cuanto que per definitionem vienen sólo de 
arriba. El codicioso y el duro de corazón, el egoísta y el despótico no 
comparece ante los tribunales terrenales. De esta aporía nace la idea 
de una jurisdicción del más allá. De ahí que en la lista de faltas san- 
cionables por el tribunal de los muertos encontremos sobre todo 
vulneraciones de las normas sociales ligadas a virtudes como la cari- 
dad y la asistencia al prójimo, la consideración y el respeto, el desin- 


terés y la modestia: 


No he sido codicioso; no he robado; 

no he matado a ningún hombre (var.: no he matado, no he ayu- 
dado a matar), no he matado andas, menor» (quiere decir 
hombres); 

no he aumentado, al comenzar cada día, el trabajo asignado a 
nadie, no he arruinado la propiedad de ningún niño huérfano. 
No me he apropiado de ninguna ración, no he acaparado niun 
sólo grano en interés solamente mío; 

no he mentido, no he insultado, no me he querellado, ni he plei- 
teado, no he aterrorizado a nadie, no he dicho palabras super- 
fluas, no he levantado la voz, no he sido desconsiderado al hablar; 
no he espiado a nadie, a nadie he hecho guiños, no me he hin- 
chado, no me he envanecido, l 
no he sido impetuoso (var. «nunca se me ha calentado E boca»), l 
no he sido irascible, no he sido violento, 

no he hecho oídos sordos a palabras que decían la verdad. No he 
hablado mal de nadie ante su superior. 

No he causado dolor, no he dejado que nadie pase ES A no he 


hecho llorar a nadie, no he ocasionado sufrimientos a.nadie'? 


La mayoría de estas faltas no son jurídicamente sancionables, y 
cuando se trata de crímenes justiciables, como el asesinato y el homi- 
cidio, el asalto, el robo, el perjurio, el ultraje, la blasfemia, etc., 
puede suponerse que el tribunal que juzga a los muertos se encargará 
de los actos no descubiertos en el más acá que quedaron impunes. 


135 Cfr. Ma'at, cap. 5. 
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Cuando el muerto manifiesta en giros positivos que es digno del 
más allá, emplea los tópicos de las inscripciones funerarias autobio- 


gráficas: 


He hecho lo que los hombres aplauden 

y satisface a los dioses. 
He satisfecho al dios haciendo aquello que a él le agrada: 
di pan al hambriento, 

agua al sediento, 

vestido al desnudo, 


6 
un bote al que carecía de él”, 


Ello arroja luz sobre la función apologética de las inscripciones 
funerarias: también ellas presuponen el marco universal de una juris- 
dicción del más allá que decide sobre la inmortalidad yla subsistencia. 


Pero la idea del juicio de los muertos educa al egipcio como ser 
político, como súbdito. En las representaciones que el egipcio del 
Reino Medio se hace del mundo inferior, del reino de Osiris, y que 
se hallan codificadas en los textos de los sarcófagos, hay abundantes 
instancias e instituciones de vigilancia y castigo en las que se cree ver 
un reflejo del Estado terrenal. Quisiera introducir como ejemplo 
un pasaje de la misma liturgia funeraria de la que he citado las esce- ` 

nas de juicio: 


Oh Osiris N, aquí no serás puesto a prueba, no serás encerrado, 
no quedarás preso, 

no serás atado, no serás vigilado, 

no pisarás el patíbulo al que los rebeldes son conducidos, 
no se te echará arena en el rostro 

para evitar que te pese. 

No se levantará ninguna barrera ante ti 

para evitar que salgas. 

¡ Toma tu bastón, 

tu vestido, tus sandalias 

y tus armas de calle! 

Que la cabeza cortes y la cerviz separes 


de tus enemigos y enemigas, 


136 Cf. E. Hornung, Das Totenbuch der Ägypter, Zúrich y Múnich, 1979, 24.0. 
E p y 
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EL JUICIO DE LOS MUERTOS 
Tebas, Tumba 41 (hacia 1300 a.C.) l 
(FUENTE: J. ASSMANN, DAS GRAB DES AMENEMOPE, MAGUNCIA, 1991, LÁM. 41) 
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que aceleran tu muerte, retardan tu llegada, 
que dicen al dios: <tráelo aquí? el día de la ejecución“ 


Uno no puede desprenderse de la impresión de que estas ideas de 
una policía del más allá, de prisión y patíbulo; de denunciantes e . 
intrigas, reflejan experiencias de nuestro mundo. Los textos de los 
sarcófagos están llenos de demonios que en el mundo del más allá 
crean una atmósfera de vigilancia y castigo y ante los cuales el muerto 
cree tener que protegerse, quizá más aún que esperar su protección. l 
Y, naturalmente, también estos seres inquietantes son hijos del 


anhelo de protección y confianza. Nos encontramos aquí con la 


misma dialéctica de protección e intimidación que caracteriza a la 
formación de sentido que es el Estado, tal como. ésta se fue desarro- 
llando a partir de la dinastía XII sobre el fondo de la experiencia his- 
tórica del Primer Período Intermedio. Reflejando esta idea del 
Estado, el más allá se configurará como un Estado policial cuyas ins- 
tancias de vigilancia y castigo en igual medida prometen al individuo 
seguridad que le amenazan. | 


137 CTI, setencia 23. 


6. LOS DOS MUNDOS Y EL LENGUAJE 
DE LA DESESPERACIÓN 


DOCTRINAS DE LOS DOS MUNDOS 


El texto del papiro de Berlín 3024, conocido con el nombre de El 
desesperado o La disputa de un hombre con su Ba, contiene la única descrip- 
ción de un estado caótico en la que la mirada se aparta de un mundo 
sin esperanza no para dirigirse al pasado o al futuro, sino al más allá. 
El mundo después de la muerte aparece aquí como un mundo en el 
que aún reina ese orden basado en el respeto y el amor que desapa- | 
reció de <este> mundo. | | o 

La expresión «este mundo», de cuyas espantosas miserias la 
muerte promete redención, suena bien familiar a los oídos cristia- 
nos. El siguiente texto de una cantata de Johann Sebastian Bach 
puede representar a innumerables otros: | 


¡Falso mundo, no confío en ti! 

Aquí he de habitar entre escorpiones 
y entre pérfidas serpientes... 

La honradez está proscrita del da 
la falsedad la ha expulsado. 

Ahora el disimulo ocupa su hueco. 

Y el mejor amigo es desleal: | 

¡oh triste situación! 


Pero, a pesar de los pesares, 


eo 


218 EGIPTO 


cuando sufro rechazo, 
siempre me queda el dios, mi amigo, 


f 8 
que es honrado conmigo” 


El texto de la cantata deja bien claro lo que en él se entiende por 
este «mundo falso». Pero aquí hemos de pensar no en ámbitos cós- 
micos, sino en esferas comunitarias, esferas de vinculación y entendi- 
miento social. De ellas se trata en las lamentaciones egipcias. El 
mundo, de cuya ruina se lamentan, se construye y mantiene mediante 
el pensar unos en otros de la memoria social y el actuar unos para 
otros de la solidaridad activa. Es verdad que en los textos egipcios, 
sobre todo en los de la literatura funeraria, se habla continuamente de 
«aquí» y de «allí», del «más acá» y el <más allá», de <cielo, tierra y 
mundo inferior». Pero, aunque es a todas luces evidente que se habla 
de dominios estrictamente diferenciados, no hay más que una única 

esfera de comunidad que lo comprende todo. Ello distingue la idea 
egipcia de «este mundo» clara y fundamentalmente de la cristiana, de 
la que el texto de la cantata es una buena' ilustración. La cristiana dis- 
tingue de modo perfectamente unívoco dos esferas de comunidad. 
Cuando el yo es <rechazado> de una de las esferas, <queda el dios, 
mi amigo», y esta amistad forma otra esfera de vinculación segura. 
Esta distinción era inconcebible para los egipcios. Por eso entendere- 
mos falsamente el texto egipcio si creemos que en él subyace una doc>- 
trina comparable de los dos mundos. * 
Con todo, los egipcios veían en la muerte el. umbral entre 

«este» mundo de cercanía mediata a los dioses y <aquel> mundo 
de cercanía inmediata. Así lo expresa una canción de arpista de la 


tumba n. ° 50 de Tebas: , 


Ante aquel dios al que serviste en la tierra, 
te encuentras (ahora) cara a cara, 


Pero con esta distinción entre <en la tierra> y <allí> no se dio en el 
Egipto faraónico ese paso al distanciamiento y la negación de «este 


138 Cantata n.° 52 de J.S. Bach, recitativo y aria; texto de autor desconocido, 1726. 

139 Canción 111, cfr. Hari, La tombe thébaine du père divin Nefehotep (TT 50), Cinebra, 1985, p. IV, 
cfr. mi artículo <Fest des Augenblicks - Verheifung der Dauer. Die Kontroverse der 
ägyptischen Harfnerlieder», en Fragen an die altägyptische Literatur, Gedenkschrift für Eberhard 
Otto, Wiesbaden, 1977, 69; E. Hornung, <Altágyptische Wurzeln der Isismysterien», en 

` Hommages à Jean Leclant, tomo e°; Études i isiaques, El Cairo, 1994, 287-294, esp. 289. 


111 /6.LOS DOS MUNDOS Y EL LENGUAJE DE LA DESESPERACIÓN 219 


mundo> que caracterizó a la gnosis. El egipcio nunca llegó al extremo de 
sentirse enteramente de «aquel» mundo y de pensar la muerte como un 
<regreso> al verdadero hogar. Para él, ambos dominios, el de <aquí> y 
el de <allí>, estuvieron siempre integrados en una única esfera. 

Los dioses pertenecen a esta comunidad única aun siendo sólo 
mediatamente accesibles en este mundo. Esta pertenencia es para la 
permanencia de la comunidad incluso de una importancia decisiva. 
-Por eso no existe en el antiguo Egipto la idea de dos esferas de comu- 
nidad, de «convivencia», contrapuestas, una profana y otra sagrada, 
como en el texto de la cantata cristiana, sino la de un único mundo, 
común a hombres y dioses y de convivencia armónica bajo:las mismas 

leyes. Ma'at, sustancia de estas leyes que unen a los hombres en comu- 
nidad, es lo más alto y santo, la quintaesencia de todos los valores que 
producen en la vida un efecto salvador. Cuando la armonía de la con- 
vivencia entre los hombres es perturbada, el contacto con el mundo de 
los dioses queda gravemente afectado, y viceversa. Silos ritos no se eje- 
cutan como es debido, estalla la rebelión o la guerra civil, desaparecen 
-la solidaridad y la justicia entre los hombres, los dioses se apartan y 
dejan de aceptar ofrendas. Los hombres son responsables de la conec- 
‘tividad que les une entre sí y a los dioses en una sola comunidad. 


La lamentación por la ruina de la convivencia constituye el tema 
de las descripciones literarias del caos. Su tema es el aislamiento del 
yo, que no encuentra comunidad en el mundo. Por eso es caracterís- 
“tica de estas lamentaciones la forma del monólogo. Las lamentacio- 
_nes son escenificadas como diálogo con el propio corazón. Así se 
desarrolla éste, por ejemplo, en las Lamentaciones de Kakeperreseneb: 


Un corazón valeroso en situaciones de miseria 

-es un compañero de su señor. 

¡Si tuviera un corazón que supiera sufrir! 
Entonces descansaría. 

Entonces lo abrumaría con palabras de miseria 
para que me librase de mi sufrimiento a le 
Él habló a su corazón: ven, corazón, a ti te hablo, 


:y contesta a a y explicame lo que sucede en el país”, 


140 El texto dice: «para librarle mi sufrimiento>. 
141 Chacheperreseneb,, tablilla BM 5645 verso I, ed: Gardiner, The Admonitions ni ofa Kaspio 
Sage, Leipzig, 1909, 105. 
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Neferti comienza su lamentación profética con una llamada a su 


corazón: 
¡Conmuévete, corazón, hasta que llores este país del que vienes! '**. 


La forma del diálogo interior y de la llamada al corazón en estos 
textos no sólo se corresponde con la situación límite del total aisla- 
miento: cumple también una función literaria de un tipo completa- 
mente distinto. No se trata de un verdadero diálogo, pues el corazón. 
no responde, sino de una forma de iniciarse un texto, familiar en 
nuestra tradición occidental como invocación de la musa. Así como 
el bardo griego recibe su inspiración de fuera porque él encarna y 
reproduce, recordándola, una tradición oral anterior a él y de él 
independiente, el «autor» egipcio espera la inspiración dentro de él 
porque de él no se espera reproducción, sino producción. Se espera 
lo nuevo y nunca antes escuchado: «Oh, que halle expresiones des- 
conocidas, fórmulas sorprendentes aún no enunciadas, libre de 
repeticiones, apartado del decir tradicional de los antepasados. >, 
como se lee en las Lamentaciones de Kakeperreseneb. 

Nada tiene el diálogo entre el «alma» y el <yo» que ver con este 
tema. En él hay un auténtico diálogo: el alma responde. El diálogo 
toma el carácter de una dramática disputa, en cuyo curso las posicio- 
nes al principio diametralmente opuestas se aproximan hasta alcan- 
zar una conciliación“. En este texto, el motivo del aislamiento Y. el 


desamparo ocupa el lugar central. 


EL DIÁLOGO ENTRE EL <«<ALMA> Y EL <YO> 


El desesperado es casi la única obra de la literatura egipcia conocida, e 
incluso famosa, entre los no especialistas'**, El alma, en egipcio ba, es 
la energía vital encarnada en el cuerpo y que se libera con la 


142 Neferti 20. Cito el texto del pap. E 16B Según Helcek, 17. 

14.3 Sobre la forma literaria y la estructura retórica de la argumentación del desesperado, cfr. 
el brillante estudio de Odette Renaud, Le Dialogue du Désespéré avec sonáme. Une interpréta- 
tion littéraire, Cahiers de la Societé d'Egyptologie I, Ginebra, 1991. 

14.4. El politólogo Eri Voegelin, para poner sólo un ejemplo, ha dedicado un importante 
artículo a este texto: «Inmortality: Experience and Symbol» (The Ingersoll Lecture, 
1965. Harvard University School), en The Harvard Theological Review 60, 1967, 235-279. 
Para una interpretación nueva, aunque de contenido escasamente interesante, v. V.A. 


Tobin, «A Re-assessment of the Lebensmiidde>, en BiOr 48, 1991, 341- -363.* 
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muerte'*. En la primera parte del diálogo, cuyo comienzo se ha per- 
dido, discuten el yo y el ba sobre la muerte justa. En el discurso, en 
- gran parte perdido, del ba con que se inicia la parte conservada, se lee 
aún la frase <su lengua no es parcial», que sólo puede referirse a los 
jueces en el juicio de los muertos. De los jueces se sigue luego 

hablando ampliamente. Ello es importante para tener una idea de la 
escena. El egipcio no veía en la muerte el fin absoluto, sino una 
transición. La muerte física le llevaba a la presencia inmediata de los 

dioses, que en la tierra sólo indirectamente estaban presentes. Así 
dice, por ejemplo, en un texto de la misma época, un demandante 
l que hace tiempo que ha intentado inútilmente ante un juez terreno 

que se lé reconozca su derecho: «Mira, ES dirijo a ti con una recla- 

mación, y tú no quieres escucharme>'*. Este demandante no ame- 

naza con acudir al próximo templo de Anubis para dirigirse al dios 

_con una oración, sino con el suicidio, el cual supone cambiar la cer- 

canía mediata por la inmediata a los dioses como única manera de 

poder recurrir a la jurisdicción divina'*”. Ante este umbral entre las 

dos jurisdicciones tiene lugar la disputa entre el yo y el ba. 

En su respuesta, el yo se lamenta así: «Mi ba no habla conmigo» 
(5-6). Es que el ba ha amenazado, igual que el demandante del otro 
texto, con recurrir, frente a una discusión que se le antoja inútil con 
el yo interesado, directamente al juez imparcial de los muertos, lo 
l que sólo se puede conseguir por la vía de la separación, de la muerte, 
de la determinación de «marcharse» ($mj). Y tal es la palabra que . 
emplea el yo: <mi ba no debe marcharse, sino quedarse conmigo» 
(7), y: <no puede ser que decida escaparse justo el día de la desgra- 


145 Lo específico del ba es una libertad potencial del «yo». Justo este carácter del ba 
como un componente de la persona virtualmente independiente y, por ende, sólo 
integrable mediante nexos rituales, es lo que ha pasado por alto L.V. Zabkar en su 
muy citada obra estándar sobre el concepto de ba: A oy ofthe Ba Concept in Ancient Egyp- 

he de tian Texts, Chicago, 1968. 

- 146 Bauer B2 113-115, ed. R.B. Parkinson, The Tale ofthe Hoguen Prasant, Oxford, 1991, 4. 

147 Cfr. la idea completamente distinta que subyace, por ejemplo, en Ps 7, y también en 

las «Oraciones de un injustamente perseguido» (AHG n.° 191-193) en Egipto. 
También en el Cuento de los hermanos Bata puede dirigirse directamente al dios Sol, que 
interviene también directamente: E. Brunner-Traut, Altágyptische Márchen, 8.2 fai 
Múnich, 1989, 60-72, esp. 64. 
Manetón cuenta la leyenda del suicidio del sabio Amenofis, hijo de Hapu, que vivió 
bajo Amenofis III. Éste habría predicho grandes infortunios para todo el país. Pero 
no tuvo valor para transmitir personalmente este oráculo al rey. Por eso lo dejó 
detalladamente escrito y luego se suicidó. i . 


mn 


-~ 


ESS 


-~ 


EGIPTO 


222 


cia» (10)'*. «Mirad>, prosigue el yo, que parece así apelar ya al juez 


de los muertos, «mi ba se opone, pero yo no le hago caso. El me 


arrastra a la muerte antes de que me llegue la hora». Lo que el yo 
quiere es: 
Él debe estar (en el sentido de esperar?) en ese lado 


como hace el nehepu'*. 
Que es aquel que sale para sich volver. 


Lo que siempre se quiere decir aquí, hasta donde el texto resulta 
claro, y estas imágenes sugieren, es que el ba bajo ningún concepto 
debe «marcharse». Hay que evitar la separación de yo y ba con la 
muerte, que el ba quiere y el yo quiere impedir. El yo prosigue: 

Mi ba se porta como un necio al denigrar (?) la preocupación por 
la vida. 

Presérvame de la muerte antes de que me llegue mi hora. 

Hazme agradable el occidente. 

¿Es ella de verdad una desgracia? 

La vida es un plazo. 


(¿También?) los árboles mueren. 
¡Acaba con la mentira si mi miseria continúa! 


Finalmente, el yo habla también de los jueces de los muertos, cuya 


imparcialidad el ba había alabado, y desea que le j juzguen: 


Que me juzgue Thoth, que pacifica a los dioses, 
que me defienda Khonsu, que es el que escribe, 
que escuche mis declaraciones Re, que detenga la barca solar, 


que me defienda Isdes en la cámara sagrada 


El ba responde: 


No eres un hombre. ¡Todavía vives! 
¿Qué quieres llevar a término 
preocupándote por la vida como quien posee tesoros? 


148 «El día de la desgracia» también en el verso 15: <... él me ataca el día de Edara 


cia». Se refiere al día de la muerte y del juicio al muerto. 

149 Tobin, op. cit., 345, lee jr nhhnw.j <(como) el intercesor, mi abogado>. Pero la pala- 
bra nh<w>, «intercesor>, no figura aquí. Quizá sea más probable nhnw, <el jubi- 
loso», de nhn <«regocijarse>, que aparece a menudo en CT G 15485 I61k; 163a; 169e; 


309a; Iv 86k). 
150 P. Berlín 3024, 23-27, Barta, 13, 21. 
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Con la palabra km, <cumplir, llevar a término», se vuelve sobre el 
tema «tiempo», que el yo había suscitado con la frase <la vida es un 
plazo». El yo aboga por el tiempo, la dilación, la espera, la pacien- 
cia, y el ba por el ahora. Con su respuesta, el yo aclara qué valores le 
preocupan y qué hay que entender aquí por <vida»: 


Dije: no me despido si el más allá es desatendido. 
Realmente saltas de aquí sin preocuparte. 

Todo malhechor dice: te agarraré. 

Aunque estés muerto, tu nombre vive. 

Un lugar de reposo es el más allá, 

adonde el corazón conduce a uno. 

Un puerto es el occidente, 

cuando la navegación es difícil us] 

Si mi ba me escucha sin ofenderme, 

y su corazón concuerda conmigo, feliz será. 

Haré que alcance el occidente como el señor de una tumba (como 

<el que está en su pirámide»), 

después de haberse su deudo presentado su tumba. 

Haré el frío sobre tu cadáver, 

para que des envidia a otro ba que esté apagado. 

Haré un frío que no sea demasiado gélido, 

para que des envidia a otro ba que es caliente. 

Beberé agua junto al pozo y pondré un quitasol, 

para que des envidia a otro ba que. pasa hambre. 

Sime apartas de una muerte así, 

no encontrarás ningún sitio donde instalarte, 

Ten paciencia, mi ba, mi hermano, 

hasta que aparezca un heredero que haga la Sd. 

que esté junto a la tumba el día del entierro 


para que vele (o extienda) el cuerpo. 


Es claro que ambos, el yo y el ba, desean la muerte. Sólo la forma 
y la idea de la muerte son objeto de controversia. El yo se repre- 
senta la muerte como subsistencia de la comunidad viva de yo, 
cuerpo y ba en condiciones distintas. Para el ba, la muerte significa 
una ruptura de esa comunidad. La muerte que el yo desea necesita 
preparación y, por ende, tiempo. Por eso aboga por el tiempo, el 
plazo y la dilación. Para el ba, esta preocupación por el más allá se 


basa en una ilusión y es algo superfluo. El ba entona la misma can- 
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ción con la que, en la epopeya de Gilgamesh, la diosa Siduri quiere 
disuadir al héroe de lo ilusorio de su búsqueda de la inmortalidad: 
«¡Sigue al. hermoso día, olvida la preocupación!». La muerte es el 
final: no hay retorno. Las tumbas acaban en ruinas y sus propieta- ' 
rios son olvidados como los pobres que caen desfallecidos al borde 
del dique y con los que los peces se entretienen. Este «más allá> 
con que el yo sueña es pura ilusión. Esta respuesta del ba es la nega- 
ción más escandalosa y brutal de los valores supremos que puede 
pensarse'". Para un lector egipcio, éstos son auténticos «versos 
satánicos». Lo que aquí se desenmascara como ilusión es el centro 
mismo de las convicciones religiosas de Egipto: la perduración del 
cuerpo-momificado en lo más secreto de la cámara del sepulcro, la 
perduración, en la memoria social de la posteridad, del nombre 
escrito en el monumento funerario y la visión de la luz del sol. Que 
un texto literario llegue a formular una oposición tan radical a los 
valores y normas supremos de la propia religión, merece admira- ` 
ción y da que pensar. Las religiones dogmáticas no pueden permi- 
tirse semejante antagonismo. 

Inmediatamente después de estos escandalosos versos, el ba cam- 
bia abruptamente de tono y cuenta dos parábolas. La primera habla 
de un hombre que ha arado su campo, carga la cosecha al atardecer 
en su barco y navega en él con su familia rumbo a.su hogar. En el 
ocaso cae una tormenta, el barco zozobra y su esposa y:sus hijos son 
devorados.por los cocodrilos. El hombre se sienta en la orilla y se 
lamenta: <No lloro por aquella que nació y que no puede regresar 
del occidente a otra (vida) en lá tierra. Me lamento por sus hijos, 
destrozados cuando aún estaban en el huevo, que tuvieron que ver el 
rostro del dios de la muerte antes de que empezaran a vivir». Esta 
frase es la negación de la sabiduría trágica de los griegos y del Qohe-. 
let: «Lo mejor para el hombre es no haber nacido»: 


También observé todas las opresiones 

que se cometen bajo el sol: 

vi llorar a los.oprimidos sin que nadie los.consolase, 
sin que los consolase del poder de los opresores; - 

y llamé a los muertos que ya han muerto, 


más dichosos que los vivos que aún viven, 


151 Cfr. al respecto O. Renaud, Le Dialogue du Désespéré, 55 ss. (<le Ba transgresor»), que. 


pone de relieve el aspecto antagonístico de este pasaje. 
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y mejor que los dos el que aún no ha existido, 


porque no ha visto las maldades que se cometen bajo el sol. 


(Qoh. 4.1-3) 


El motivo aparece también en un texto egipcio, Las advertencias de 


Ipuwer: 


Mira, dicen grandes y pequeños: <¡deseé estar muerto» 


Los niños dicen: «Si no me hubiera dejado vivir> 15a 


A este punto de vista que el yo adopta, opone el ba, que encarna la 
energía vital, la doctrina de que la mayor desgracia es no haber 
nacido: <No lloro por los que han vivido, sino por los que no han 
empezado a vivir». Gon esta frase acentúa el ba el vitalismo amoral 
que él representa hasta la paradoja, lo lleva directamente al absurdo. 

La segunda parábola trata del tema del tiempo, del plazo y de la 
dilación. Un hombre pide —antes de tiempo, al parecer— su cena. 
Su mujer le hace esperar hasta la noche. Él sale y navega. Por la 
noche regresa haciendo ver que ha cambiado. Pero su mujer le 
conoce: él no hace caso a quien le reprocha algo, y se muestra 
«vacío de corazón> (empedernido) frente a sus palabras. De 
nuevo el ba refleja su propio punto de vista en la conducta del 
 «hombre> del que habla. El yo defiende aquí la posición de la 
mujer que piensa que para cenar hay una hora, y el ba del hombre 
que quiere «ahora» su cena. El ba es obstinado, <no escucha>. 
Que, con todo, el ba aparezca como narrador, es asombroso. Él se 
pone en el lugar del yo y cuenta las dos parabolas para ilustrar 
ambas posiciones. 

Después de que el ba ha abandonado el plano del debate argu- 
mentativo y contado parábolas, el yo cambia también de plano y 
sobrepuja las parábolas del ba con cuatro cantos líricos, reconocibles 
como tales por el recurso estilístico del estribillo. La primera can- 
ción consta de ocho estrofas breves que comienzan todas con el verso 
«Mira, mi nombre apesta por tu culpa>, al que luego sigue una 
comparación: <más que ...>: más que el olor del buitre, del pes- 
cado, de los pájaros en la maleza del pantano, de los pescadores, de 
los cocodrilos; más que el nombre de una esposa acusada de adulte- 
rio, más que el nombre de un hijo ilegítimo, más que el nombre de 


152 Mahnworte des Ipuwer según Lichtheim, Ancient Egyptian Literature 1, 153 


a 
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una ciudad rebelde. Gon estos graves reproches reacciona el yo con- 
tra el escandaloso amoralismo y el escepticismo del ba respecto al más 
allá. El ba había defendido un punto de vista que pone cabeza abajo 
todos los valores y normas de Egipto. ¿Cómo no iba así a <«apestar» 
el nombre? 

Como las palabras <mira> y <por ti» (por tu culpa) son en 
egipcio homográficas, no se puede excluir que en vez de «por ti» 
haya que leer otra vez <mira»: «Mira, mi nombre apesta; mira, 
más que el olor de los buitres>. La canción no describiría entonces 
las consecuencias que sufre el yo por la manera de proceder pro- 
puesta por el ba, sino más bien la situación que induce al hombre 
yo y ba~ al suicidio, Sin embargo, considero esto improbable. 
Aquí no habla nadie que, por motivos que quedan en la oscuridad, 
haya caído en el mayor descrédito ante sus contemporáneos. Se 
trata más bien del destino del nombre después de la muerte. El yo 
había ya antes recordado al ba que el nombre sigue viviendo después 
de la muerte, y por eso tiene una responsabilidad por su forma de 


vivir y su preparación para la muerte. Si esta preparación es des- 


atendida, el nombre que continúa viviendo se vuelve «apestoso» y 
es aborrecido por los vivos. En el juicio del más allá, el muerto 
suplica a su corazón puesto en la balanza que no haga que su nom- 
bre <«apeste ante los deliberadores que sacan a los hombres las 
cuentas y las sumas» 18 La doctrina de Ani advierte: «No te vayas 
cuando los jefes entren, para que tu nombre no apeste>. Se alude 
aquí, obviamente, a los comentarios desacreditadores. El yo deja 
claro al ba que la concepción amoral de la muerte que él defiende 
conllevará el descrédito. | 

La segunda canción es una descripción de un caos. De los tres 
aspectos tradicionales del caos, la desintegración del orden cósmico, 
la inversión de las relaciones sociales y la disolución de los lazos entre 
los hombres, esta descripción se concentra exclusivamente en el ter- 
cer aspecto: la desaparición del «amor». Todo es aquí conducido a 
la cuestión de qué sentido puede tener aún la vida en un mundo en 
el que domina la codicia en vez del amor. El Reino Medio había 


153 Ésta es sla concepción de O. Renaud, Le Dialogue du Désespéré, 49 s., que aboga por una 


interpretación puramente psicológica. 
154 Libro de los muertos, cap..30B, ed. de E.A.W. Budge, The Epptian Book of the Dead, 
Londres, 1910, tomo 1, 130. La palabra para «hacer apestoso» aquí empleada es 


distinta que en el Desesperado. 
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hecho de la <justicia conectiva» la formación de sentido dominante, 
relacionándola con la idea del juicio de los muertos como instancia 
trascendente y últimamente fundamentadora. Esta formación de 
sentido es aquí iluminada y examinada hasta en sus fundamentos 
mismos. ¿Puede el hombre en un mundo del que la solidaridad y la 
memoria han desaparecido y que ninguna justicia conectiva cohe- 
“siona en una comunidad, perseverar en los valores que obtienen su 
“fuerza normativa de la creencia en una vida después de la muerte? 
¿O pierde su identidad moral y se rinde a la disolución general? La 
segunda canción del yo retrata un mundo sin lazos humanos: 


¿A quién puedo hablar hoy? 


Los hermanos son malos, los amigos de hoy no aman. 


¿A quién puedo hablar hoy? 
Los corazones son codiciosos, todo el mundo toma los bienes de 


su prójimo. 


<¿A quién puedo hablar hoy?> 


El benévolo perece, el violento ha contaminado a todo el mundo. 


- ¿A quién puedo hablar hoy? 
La cara de la maldad está contenta, lo bueno es en todas partes 


arrojado al suelo. 


¿A quién puedo hablar hoy? 
El que tendría que provocar la ira por su maldad, 


hace a todos reír incluso si su ofensa es grave. 


¿A quién puedo hablar hoy? 


Reina la rapiña, todo el mundo roba a su prójimo. 


¿A quién puedo hablar hoy? 
El traidor-es confidente, 


el compañero se ha vuelto enemigo. 


¿A quién puedo hablar hoy? 
Nadie se acuerda de ayer, y hoy nadie hace nada por el que antes 
ha hecho algo por uno. : 
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¿A quién puedo hablar hoy? 
Los hermanos son malos, y se recurre a los extraños para inclinar 


su Corazón. 


¿A quién puedo hablar hoy? 
Los rostros se vuelven, todo el mundo mira al suelo ante sus her- 


1 
manos 35: 


¿A quién puedo hablar hoy? 
Los corazones son codiciosos, no hay un corazón en el que se 


pueda confiar. 


¿A quién puedo hablar hoy? 


No hay justos (m3 Y, el país está en manos de los malhechores 


Cisftj) 


¿A quién puedo hablar hoy? 


No hay confianza, se recurre a un desconocido para quejarse. 


¿A quién puedo hablar hoy? 


Nadie está contento; aquel que nos acompañaba ya no está. 


¿A quién dE hablar hoy? 


Estoy cargado de miseria por falta de alguien e en quien confiar. 


¿A quién puedo hablar hoy? 


O y ; 6 
La injusticia cunde en el país, y no se ve su final'*. 


El autor sufre en su soledad forzosa e inmerecida la desventura de 
la comunidad destruida, que retrata en dieciséis cuadros: la falta de 
amor, el dominio de la codicia, la desaparición de la benevolencia, el 
incremento de la violencia, el desprecio de lo bueno y la satisfacción 
en el mal, la transformación de los compañeros en enemigos, la des- 
aparición del recuerdo, de la gratitud y de la recompensa, la mirada 


155 Cfr. Amenemope 16, 20 s.: «No seas tímido con él, no inclines la cabeza y no bajes 
la mirada>. 

156 P. Berlín 3024, 103-130; H. Goedicke, The Report about the Dispute of a Man with his Ba. 
Papyrus Berlin 3024, Baltimore, 1970, 155-172; W: Barta, Das Gespräch ı eines Mannes mit sei- 
nem Ba (Papyrus Berlin 9024), Berlín, 1969, 16-18, 26-27. 


1/6. LOS DOS MUNDOS Y EL LENGUAJE DE LA DESESPERACIÓN 229 


desviada, la falta de contacto y de entendimiento sin palabras, la des- 
aparición de la confianza, etc. Tal es el «mundo falso» en el que el 
justo no encuentra acomodo. Como en el texto arriba citado de la 
cantata de Bach, la mirada del yo se aparta de este mundo que se ha 
vuelto inhabitable y se dirige al más allá. Bajo esta mirada todo se 
invierte, y la muerte, una palabra que también en la lengua egipcia 
tiene un tono aborrecible, temible y es normalmente evitada y 
sorteada con eufemismos como «desembarcar», aparece como un 
viraje salvador. Tal es el tema de la tercera canción. 

La tercera canción es el célebre poema con el estribillo <la 
muerte está hoy ante mí», conocido más allá del estrecho círculo de 
la egiptología A reconocido como una pieza señera de la literatura 


universal, 


La muerte está hoy ante mí 
(como) Sado un enfermo sana, como salir al'aire bre después 
de haber estado encerrado. 
La muerte está hoy ante mí, 
como el aroma de la mirra, 
como el estar sentado bajo una vela en un día ventoso. 
. La muerte está hoy ante mí, 
como el aroma de la flor de loto, 
“como el estar sentado al borde de la embriaguez, 
La muerte está hoy ante mí, 
como cuando la lluvia cesa (o: como un camino doy 
como cuando un hombre regresa de una campaña militar. 
La muerte está hoy ante mí, 
como cuando el cielo se despeja, como un hombre que es ins- 
truido (??) allí en algo que desconocía. 
La muerte está hoy ante mí, ; 
como un hombre ansioso de volver a ver su casa, 


después de haber pasado muchos años en cautividad. 


No se hará justicia a este texto si no se aprecia todo el ímpetu 
hacia la paradoja o la inversión que entraña. Así como el ba había 
puesto cabeza abajo los valores supremos de la religión egipcia, pone 
aquí el yo cabeza abajo los temores más profundos de la criatura 
humana. La muerte es como sanar de una enfermedad. «No olvides 
sacrificar un gallo a Asclepio>, dijo Sócrates moribundo. En Grecia, 
el que se había curado de una grave enfermedad sacrificaba un gallo 


~ 
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al dios de la medicina. Comparable en rango encuentro la concep- 
ción expresa en la tercera canción del yo. 

La cuarta canción vuelve la mirada al otro mundo, y el «allí», el 
<«no-aquí», aparece como salvación de la situación desesperada del 
presente de la misma manera que en la Profecía de Neferti al adveni- 


miento del rey salvador Armeni: 


Tg quien está allí, existirá como un dios vivo, 

que castiga las ofensas a quien las comete. . 

Pero quien está allí, estará en la barca (solar) 

y repartirá ofrendas en los templos. 

Pero quien está allí, será un sabio que no puede ser desoído 


cuando se dirija al dios Sol, cuando hable” 


La contraposición de aquí y allí es perfectamente unívoca. Las 
actividades del que «está allí> son actos ejemplares de comporta- 
miento conectivo: castigar la maldad, proveer al templo de ofrendas, 
hablar como un sabio. Ellas realizan justo lo que <aquí> es imposi- 
ble. La conectividad, o sea, Ma'at, que en el más acá ha desaparecido, 
se puede encontrar «alli», y la perfecta convivencia, que aquí ya no 
es posible, puede uno realizarla allí como un dios viviente. 


El texto concluye con las palabras del ba, que hablan un lenguaje 
completamente transformado, el lenguaje del amor y la reconciliación: 


¡Deja de lamentarte, 

tú mi semejante, mi hermano! 

Haz un sacrificio 

Y adáptate a la vida tal como tú la ves. 

Ámame <aquí», después de que hayas teiraada el occidente, 
pero ansía cori todo tu ser alcanzar el occidente, 

cuando tu cuerpo toque la tierra. | 

Quiero establecerme después de que tú caigas rendido. 


Entonces habitaremos juntos. 


157 P. Berlín 3024, 142-147; Barta, op. cit., 18, 28, 47; Goedicke, op. cit., 178-182. Para 
el último par de versos, cfr. el texto de un sarcófago de Kom el Hisn que cita A. 
Loprieno en Topos und Mimesis, 97: 
hmsj.k r-gs R'w 
sdm.f mdw, k 
Puedas tú estar sentado junto a Re, 

y quiera él escuchar tus palabras. 
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Con estas palabras le reconoce el ba al yo todo aquello en lo que 
había insistido desde el principio: la espera paciente de ambos hasta 
| que llegue la hora de la muerte, la preparación para el «occidente» y 
la perduración de la identidad común —el «nosotros» aparece por 
. primera y única vez en el último de los versos del texto, y sin duda: 
constituye un punto culminante— más allá del umbral de la muerte. El 
ba se amolda ahora a la comunidad que en el comienzo perdido del 
texto había repudiado. En la situación de completo aislamiento en la 
que se desenvuelve el diálogo, el hombre encuentra apoyo y consuelo 
“en sí mismo si termina reconociendo los valores y las normas que 
a —aunque han desaparecido pasajeramente de «este» mundo— rigen 

< en el más allá y son ratificados en el juicio de los muertos. i 
Odette Renaud ha sustentado, en una sugestiva interpretación, la 
idea de que este texto describe un caso psicopatológico, <la primera 
neurosis de la historia universal». Prefiero el concepto de desespe- 
ración. En un mundo cuya formación de sentido dominante la 
constituye la «justicia conectiva> de la comunidad, la soledad signi- 

fica una crisis terrible, que sume al individuo en la mayor desespera- 
ción. El texto presta a la experiencia de la desesperación un lenguaje, 
+ igual que el Libro de Job en la tradición bíblica, y la supera al hacer que 


la mirada se fije en otro horizonte que abre al yo solitario la perspec- 


tiva de la comunidad con su alma y con los dioses del otro mundo. 


“También en el Libro de Job es la desesperación del yo superada por la 
ampliación del horizonte, que aquí tiene ciertamente un carácter 
 cosmológico y teológico completamente distinto. 
El texto no trata de este mundo tal como es, sino de una ación 
' catastrófica. Pertenece al género de las lamentaciones y las descripcio= 
nes de caos. En el experimento de la ficción literaria, la justicia 
-conectiva, la formación de sentido del Reino Medio, es sometida a 
una radical prueba de resistencia. La literatura se muestra en esta obra 
“como instrumento de una autoiluminación social y antropológica en 
la que una cultura caracterizada por su firmeza se cerciora de sus valo- 
res supremos. Si otras obras de este género, como las Advertencias de Ipu- 
wer y la Profecía de Neferti, se preocupan sobre todo por la cuestión de lo 
- que sucede con el Estado cuando la justicia conectiva se rompe, aquí 


se trata del destino del individuo. El Desesperado se ocupa con el pro- 


blema de la soledad. No dice que el hombre esté solo en este mundo, 
. sino que, en un mundo sin Ma' at, se vuelve necesariamente solitario. 
Que aquí no hay nada parecido a una gnosis, lo demuestra la referen- 
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cia a la realidad de las descripciones del caos. Éstas se refieren siempre 
a una situación temporal, y no hacen ninguna diagnosis de validez... 
intemporal. No quieren describir un mundo esencialmente depra- 
vado y perdido y declarar al hombre extranjero en un mundo malo. 
Más bien reflejan la incertidumbre y la fragilidad de las ordenaciones 
que hacen a este mundo habitable y permiten al hombre existir en él. 
El hombre no tiene otro hogar. El mundo de los dioses no es <otro 
mundo». Pero el mundo de los dioses y el juicio de los muertos cons- 
tituyen una esfera definida, fundamentadora, en la que las ordenacio- 


nes de ese mundo desaparecen cuando son suprimidas desde «aquí». 


Tal es el mensaje del Desesperado. l 

Otra descipción de un caos perteneciente a una época muy poste- 
rior, la Carta literaria de Moscú, retrata también el desamparo de un 
excluido y solitario, que dirige igualmente su mirada al más allá ya la 
comunidad con el dios Sol: 


Si me hubiese llegado una noticia para consolar a mi corazón, 
cuando vino la desgracia. 
Pero nunca hubo un gesto de atención a mi estado 
alo largo de todo mi periplo. 
Si huesos y carne son abandonados donde empieza el desierto 
¿quién los enterrará? 

No hubo ninguna muestra de preocupación por mí. 
Mira, ni los muertos ni los vivos se preocuparon por mi aflicción. 
¿Qué importarán mis sufrimientos en el tiempo futuro, a 
cuando esté en el reino de los muertos, mirando el horizonte? 5, 

Tampoco este texto hace un diagnóstico del mundo tal como es, 
sino de una situación individual de completo abandono, en la que la 
cercanía al dios Sol, que la muerte promete, es la única comunidad 
en la que el solitario puede aún confiar. 

El Egipto faraónico nunca llegó a una doctrina radical de los dos 
mundos en el sentido del cristianismo, el judaísmo y la gnosis. En el 
juicio de los muertos, las normas de este mundo y las del otro están 
acopladas. Lo que vale aquí, vale también allí; lo que aquí trae felici- 
dad, fortuna y éxito, también allí es reconocido. La idea de la i inver- 
sión, de que el aquí pobre será allí rico y viceversa, y la idea de la com- 
pensación, de que al aquí oprimido será allí compensado por la 


158 P. Moscú 127.3, 9-13, R.A. Caminos, À Tale of Woe, Oxford, 1977, 40-43. 


111/6.LOS DOS MUNDOS Y EL LENGUAJE DE LA DESESPERACIÓN 233 


injusticia padecida, son extrañas a los textos clásicos egipcios. El juicio 

de los muertos supone que este y el otro mundo no están separados, 

` sino, por el contrario, estrechamente vinculados, tanto, que el modelo 

de los dos mundos, tal como lo conocemos de la tradiciones judía, 

cristiana y gnóstica, está aquí categóricamente excluido. Conviene 
subrayar este aspecto, pues la importancia de la literatura funeraria y 

de las representaciones del más allá, pintadas con los colores más 

' variados, tanto claros como oscuros, podría dar pie al malentendido 

de que ellas encierran una doctrina inequívoca de los dos mundos. 


Mae 7. REPRESENTACIÓN, MEDIACIÓN, 
EL «MUNDO DIVIDIDO» Y EL PROBLEMA DEL MAL 


TEOCRACIA REPRESENTATIVA 


En este capítulo quisiera tratar algunas cuestiones generales de la 
visión egipcia del mundo que exceden el estrecho marco de una his- 
toria del sentido del Reino Medio. Pero creo que las experiencias del 
Primer Período Intermedio y el recuerdo que de ellas tenía el Reino 
Medio impulsaron decisivamente la formación de esta cosmología. 
En la mirada retrospectiva de los tiempos posteriores, Egipto apare- 
cía, y aparece hoy ante nosotros, como un país y una cultura con una 
particular proximidad a lo divino. Los dioses habitaban y dominaban 
el país en forma de imágenes de culto y de templos, y la densidad de 
población divina era única. Todo un ejército de sacerdotes estaba a 
su servicio de manera incesante e intensa. Los dioses tenían que ser 
tres veces al día ungidos, vestidos, alimentados y alabados. No es así 
asombroso que, en la antigüedad tardía, Egipto fuera el «país más 
sagrado> y el «templo del mundo». 
Pero ésta es una forma posterior de la religión egipcia que sólo 
poco a poco fue perfilándose a lo largo de milenios: En el Reino 
Antiguo, los templos eran pequeños, locales y poco importantes. Los 
reyes ponían todo su interés en las construcciones de'culto funera- 
rio, no en los templos de los dioses regionales, y el culto funerario 
real era en esta época el verdadero culto estatal. Sólo en el Reino 
Medio aparecen los reyes como constructores de templos dedicados a 
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los dioses y guardianes del culto a los mismos. Los reyes adoptaron 
este nuevo papel de los principes de los nomos y los-magnates del 
Primer Período Intermedio. Los príncipes ya no podían decir que 
cumplían una misión del gobierno central faraónico, y tuvieron que 
buscar otra instancia que legitimase el dominio que ejercían. Á este 
fin apelaban a los dioses —algo de lo que el rey del Reino Antiguo no 
tenía necesidad—, concretamente al dios de la capital de su nonio. Así 
leemos, por ejemplo, en las inscripciones de Anjtifi de Mo'alla: 


Horus me ha llevado al nomo de Edfú 

para que haya vida, prosperidad, salud, para que <mi> nombre le 
traiga un (nuevo) orden '%, | 

Pero Horus sentía el deseo de instaurar en él un nuevo orden, 
porque me había llamado a él (al nomo) para establecer un nuevo 


orden. 


Que un dios tome la iniciativa, es algo completamente nuevo. 
Horus de Edfú aparece aquí en el papel que tenía el rey en el Reino 
Antiguo: el del que ordena y legitima la acción del funcionario. 
- Ahora, el príncipe del nomo ya no se ve como funcionario del rey y 

representante del gobierno central, sino como agente del dios que, 

como dios de la ciudad y del nomo, es el verdadero señor del país y 
„nombra al príncipe su procurador. Así se instituye una nueva relación 

entre el mundo de los dioses y las acciones humanas-históricas. El 

dios es el señor del país, y el príncipe el gobernador puesto por el 
dios. Este modelo de poder legítimo desarrollado por los príncipes 
del Primer Período Intermedio es adoptado por los reyes del Reino 
- Medio, y, siguiéndoles, por todos los reyes posteriores. También ellos 
aparecerán desde entonces como agentes elegidos, llamados por el 
dios del reino, que como creador es también el verdadero señor del 

mundo, y se considerarán sus procuradores responsables en la tierra. - 

Ello concuerda más con el modelo mesopotámico que con el 

egipcio del Reino Antiguo. Es verdad que no tenemos textos del 
Reino Antiguo que nos informen sobre el modelo entonces vigente 
del poder legítimo. Pero los títulos reales, la arquitectura y la icono- 
grafía hablan un lenguaje claro. El dios del Estado es el rey muerto. 
Su culto absorbe todos los trabajos arquitectónicos y rituales. El rey 
vivo es el señor de ese culto. Él lleva el nombre del dios Horus como 


159 (o sea, rgrg.s jr.n<.j> <y yo hice (lo que debía)». 
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su título más importante, y es ciertamente considerado la encarna- 
ción viva de este dios Q no su representante en la tierra). Junto a este 
«modelo encarnatorio®> original va perfilándose durante el Reino 
Antiguo un segundo modelo que yo llamaría <constelativo»>. El 
modelo encarnatorio, expreso en el título de Horus y, por ende, ya. 
documentado en la época de Nagada, ve en el faraón la encarnación. 
del dios supremo. El modelo constelativo ve en el faraón al hijo del 
dios solar Re. Este modelo encuentra.su expresión en el título de 
«hijo de Re», que toma por primera vez el hijo de Keops llamado 
Djedefre y se hace canónico con los reyes de la v dinastía. Según este 
modelo, el dios supremo no se encarna en el rey, sino que crea al 

rey, lo engendra con una mujer terrenal. Este giro de la teocracia | 
identitaria a la teocracia representativa del rey quedó conservado en 
el recuerdo cultural de los egipcios. El mito que explica esta trans- 
formación nos ha sido transmitido en una'obra literaria mayor del 
Reino Medio tardío. Forma parte de un ciclo de historias. Prescindi- 
remos aquí de su entero contexto para limitarnos a dicho mito. 

El rey Keops, se cuenta ahí, siente el deseo de conocer el número 
de cámaras secretas del templo de Heliópolis. El sabio al que se pre- 
gunta anuncia al rey que no será él, sino tres reyes posteriores, que 
gobernarán en el futuro como sucesores de su nieto, quienes le 
darán esa información. Estos reyes son unos trillizos que el propio 
dios solar ha tenido con la mujer mortal de uno de sus sacerdotes. 
Ellos levantarán templos a los dioses y los surtirán de ofrendas. Es 
claro —y se supone aquí— que Keops no hizo nada de esto:además de 
la construcción de su gigantesca pirámide. Keops se interesa con sos- 
pechoso entusiasmo por los datos exactos. Es obvio que quiere quitar 
de en medio a los reyes anunciados. Pero éstos vienen intactos al 
mundo y reciben los nombreés que nos han sido transmitidos comio 
los de los tres primeros reyes de la dinastía V: , Aquí tenemos algo que 
de otro modo habríamos echado en falta: un trozo de la lista de los 
reyes narrativamente modelado. 

Los testimonios arqueológicos y epigráficos dis la razón al mito. 
De hecho, a partir de la dianstía V todos los reyes egipcios se llaman 
«hijos de Re». Los reyes de la dinastía V incluso erigieron, junto a sus 
propios templos funerarios —y estrechamente ligados a éstos en cuanto 
a su organización— santuarios al sol, algo de lo que los reyes de las 
dinastías posteriores fueron distanciándose. Obviamente esta tradi- 
ción no había conseguido imponerse. Pero el título de hijo de Re 
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inauguró una nueva era en la historia de Egipto. Podría llamársela, 
recordando la teoría histórica de Joaquín de Fiore, la «Edad del 
Hijo». La filiación divina del faraón en el panteón egipcio, y espe- 
cialmente la condición de hijo de Re, dios creador y dios del Estado, 
determinará desde entonces la imagen regia. Como hijo actúa el rey 
para el padre, o sea, para la totalidad de sus padres y madres. Para 
contentarlos construye templos que colma de ofrendas, y por man- 
dato suyo gobierna a los hombres y emprende guerras. Pero hay que 
preguntarse si la «Edad del Hijo» y el giro de la teocracia identitaria 
a la representativa comienzan realmente con la dinastía V. La concep- 
ción del papel del rey, ligada al título de hijo de Re y a la-función de 
representante de los dioses y mediador entre el mundo de los hom- ` 
bres y el mundo de los dioses es ante todo propia de la imagen del rey 
en el Reino Medio, que en este mito es trasladada a los últimos tiem- 
pos de la dinastía IV, igual que la Profecía de Neferti se sitúa en la época de 
Snefru. La dinastía XII se consideró, legitimándose en él, iniciadora 
de un viraje salvador que no sólo llevó del caos del Primer Período 
Intermedio al orden del Reino Medio, sino también de la teocracia 
identitaria del Reino Antiguo a la teocracia representativa, para lo cual 
tomó como modelo a la dinastía v'*, 

El modelo de la teocracia representativa caracteriza a la visión del 
mundo del Reino Medio aunque los precursores retrocedan hasta la 
v dinastía. Para aclarar esto debo volver sobre la cuestión de la cerca- 
nía a los dioses. Lo primero que tenemos que mostrar claramente, y 
que contradice ideas muy extendidas sobre las condiciones arcaicas, 
es el hecho de que, según la concepción egipcia, esta cercanía a los 
dioses de ningún modo es un aspecto sobreentendido y natural de la 
existencia. El egipcio no se sentía cercano a dioses en la manera que 
nosotros tendemos a suponer por influencia de la poesía griega. No 
estaba dispuesto a encontrar a cada paso un dios en una fuente, un 
árbol, un pájaro, un sueño o un semejante. Los dioses estaban para 
él lejanos y ocultos, y ello. como consecuencia de una disociación trá- 
gica entre dioses y hombres de la que informaban los mitos.. En otros 
tiempos convivían dioses y hombres en un mundo común. Pero 
luego se produjo una sublevación de los hombres contra el gobierno 


160 El modelo de la v dinastía lo encontramos expresado con especial claridad en la 
arquitectura. El templo funerario de la pirámide de Sesostris I es copia de un tem- 
plo de la pirámide de la dinastía v. Cfr. D. Arnold, The Pyramid of Senwosret I., Nueva 
York, 1988. . l 
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del dios creador y solar. A punto estuvo éste de castigarles extermi- 
nándoles por completo. Pero encontró otra solución. Encorvó el 
cielo sobre y bajo la tierra y se retiró a él con los demás dioses. Pero 
puso en la tierra a su hijo, el dios del aire Shu, como sucesor suyo'”, 
Como personificación del Estado, Shu tenía la misión de mantener. 
levantado el cielo sobre la tierra y, de ese modo, la lejanía de los dio- 
ses, pero también la conexión entre dioses y hombres. Manteniendo 
alejado el cielo, actúa a la vez como mediador entre cielo y tierra. De 
este dios se dice en un texto de comienzos del Reino Medio: 


Soy el que infundió el temor de él (del dios Sol) a aquellos que 
escudriñan su nombre. 

Soy el que está entre millones y oye lo que los millones hablan. 
Soy el que hace llegar las palabras del que se creó a sí mismo (el 


f y 6 
dios Sol) a su muchedumbre (=criaturas)'”. 


Shu es el dios que garantiza la inescrutabilidad del lejano dios 
solar y a la vez institucionaliza la comunicación entre él y las criatu-. 
ras'%, Él es el modelo para cada rey, que igual que él, imitándole, es 
puesto por el dios solar como representante suyo. El Estado supone 
la lejanía divina —y la compensa—. Dicho más enérgicamente: silos 
dioses estuvieran presentes, no habría Estado. Pero, como los dioses 
están lejos, debe haber una institución que mantenga el contacto con 
el mundo de los dioses bajo las condiciones que impone la lejanía.. 
Toda posible presencia de los dioses en'la tierra tiene la estructura de 


la representación. Si se atiende al testimonio de los mitos, los anti- 


guos egipcios se sabían ya habitantes de un mundo comparativamente 
desencantado. Los mitos ponen el estado presente (status, <Estado >») 
a la luz de una historia que explica ese estado como salvación de una 
quiebra y compensación por una pérdida: la pérdida de la proximi- 


161 E. Hornung, Der ägyptische Mythos von der Himmelskuh: eine Ätiologie dse Unvollkommenen, OBO 
46, 1982; H. Beinlich, Das Buch vom Fayum. Zum religiösen Eigenverständnis einer agyptischen 
Landschaft, Wiesbaden, 1991, 314- 319. 

162 CTI, 322-324: : - 

163 Se trata exactamente de comunicación indirecta o a nda a diferencia de la comu- ` 
nicación directa o face to face. Shu personifica el medio de esta comunicación a dis- 
tancia, gracias al cual ésta se produce desde grandes lejanías, con lo que es capaz de 
asegurar la continuidad de las relaciones de millones unos con otros y con su Crea- 
dor y Señor. Detrás está la experiencia de la invención de la escritura como nexo 
previo y necesario para la constitución del Estado egipcio. El Estado creado y man- 
tenido con la centralización del poder necesita de la integración simbólica. en forma ` 
de comunicación política y administración burocrática. 
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dad viva a los dioses o de su «presencia real» inmediata. La presen- 
cia real es reemplazada por la relación cercana y la representación. 
Estado y culto, templo, ritos, estatuas e imágenes pueden, en virtud 
de su simbolismo, hacer presente lo divino, permitiendo un con- 
tacto sólo mediato con lo divino. En vez de la cercanía original 
inmediata que refieren e imaginan los mitos, se crea un espacio de 
cercanía a los dioses culturalmente modelado y basado en las posibi- 
lidades de la mediación y la representación simbólicas. El Estado es la 
institución de esta cercanía. El faraón gobierna como representante 
del dios creador. El prototipo y modelo del gobierno legítimo es el 
gobierno del creador sobre lo por él creado. Tras la rebelión de las 
criaturas humanas, la teocracia identitaria de los mitos es sustituida 
por la forma histórica, representativa, de gobierno. Aquí se impone 
la dialéctica de la representación y el símbolo. Como presencia real y 
representación se excluyen mutuamente, el espacio del Eada es el 
espacio de la lejanía. 


El locus classicus de la teología representativa del reino faraónico y 
del papel mediador del rey es un texto que nos ha llegado de la época 
de la reina Hatsepsut, pero que probablemente pertenece al Reino: 

Medio. Se trata de un <tratado de teología del culto>™® que habla 
del rey como adorador del dios Sol. La última estrofa reza así: 


Re ha puesto al rey 

en la tierra de los vivos 

por los siglos de los siglos 

para administrar justicia al hombre, para satisfacer a los dioses, 
para confirmar a M2'at, para aniquilar a Isfet. 
Él (el rey) hace ofrendas a los dioses 

y ofrendas funerarias a los transfigurados. 

El nombre del rey ` 

es en el cielo como (el de) Re. 
Él vive con el corazón jubiloso, 

como Re-Horakhty. 

Los dignatarios se regocijan cuando le ven. 

Los súbditos le tributan ovaciones 


en su papel de hijo. 


164. Cfr. al respecto mi Re und Amun, 24. ss. 
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Las acciones del rey son ordenadas en pares, en conformidad con 
los pares de conceptos correlativos hombres/dioses y Ma'at/Isfet..El 
primer par es concreto, y el segundo abstracto. Ambos pares se rela- 
cionan no aditiva, sino explicativamente uno a otro: el segundo par 
explica el primero, y el primero concreta el segundo. Podemos para- 
frasear estas funciones en orden inverso: 

La misión del rey en la tierra consiste en realizar en ella a Ma’ aty 
expulsar a Isfet. 

Esto significa concretamente impartir justicia al hombre y ibas 
cer a los dioses. 

El concepto de Ma'at puede especificarse como adn de la 
justicia, o sea, implantación de un orden justo para los hombres, por 
medio de su administración. 

Satisfacer a los dioses, o sea, crear armonía (htp) entre ellos, se 
logra mediante el culto (venerar y ofrendar). 

Los conceptos «administración de justicia> y «culto» pueden 
concretarse aún más trayendo un texto del Libro de los muertos que trata 
de esta misma concepción de la representación-mediación. Se trata 
del capítulo 126 del Libro de los muertos, en el cual el muerto se dirige a 
<los cuatro babuinos de la proa de la barca solar», l 


que erigen a Ma'at en señora absoluta, | 

que imparten justicia entre el débil y el fuerte, 

que complacen a los dioses con el aliento de su boca, 
que hacen ofrendas divinas a los dioses 


p : 6 
y ofrendas funerarias a los transfigurados' 


Este texto sustituye las fórmulas lapidarias «administrar justicia a 
los hombres» y «satisfacer a los dioses> por los giros, algo más preci- 
sos, «impartir justicia entre el débil y el fuerte> y «complacer a los 
dioses con el aliento de su boca» (con la recitación de fórmulas sagra- 
- das). Me importa aquí sobre todo la primera fórmula. Ella remite al 
concepto egipcio de justicia como productora de igualdad en un 
mundo de desigualdad en el que no sólo hay débiles y fuertes, sino que 
además los fuertes oprimen a los débiles si el Estado no se interpone. 

Pero este texto es también importante porque relaciona los temas 
de la «justicia salvadora» y la representación. Los babuinos apare- 


165 Pap. Nu, DM wi col. 24 según Budge, The Book d Dead, a (hay traducción 
de J.A.) 
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cen aquí, como el rey y el dios Shu en el pasaje arriba citado de los 
textos de los sarcófagos, cual instancias de la justicia y la comunica- 
ción. En un mundo que se ha hecho más vasto y complejo, mantie- 
nen la conexión entre el arriba y el abajo; velan por que, aun en la 
situación determinada por la lejanía y la separación, se conserve la 
comunidad y los débiles no se hallen abandonados en un mundo de 
codicia y violencia. i 


TEODICEA: CONSTRUCCIONES DEL SENTIDO 
A LA VISTA DEL MAL 


¿Cómo es posible que el mundo, que según las concepciones egip- 
cias también es de origen divino, sea un mundo de codicia y de vio- 
lencia? ¿Cómo vino al mundo el mal, cuya consecuencia fue la sepa- 
ración de cielo y tierra, de dioses y hombres? 

El mayor desafío para toda construcción del sentido son las expe- 
riencias de la imperfección, del mal y del fracaso“. La formación de 
sentido del Reino Medio tuvo que afrontar en primer término estas 
experiencias. El sentido del Estado y de la acción política era la supe- 
ración del «caos», y este caos-era la esencia misma del mal. Pero no 
debemos confundir este concepto del caos con el del caos cosmoló- 
gico, situación primigenia del mundo, de la que sale el orden de la 
creación. El caos cosmológico, en egipcio Nun, es una materia origi- 
nal indiferenciada a la que le faltan todas las connotaciones del mal o 
de lo imperfecto (como las que resuenan en el «<tohu w'a-bohu> 
bíblico). El caos, cuya eliminación se atribuye el Reino Medio, no 
pertenece al discurso cosmológico, sino al <cratogónico>. Este caos 
no tiene relación con la formación del mundo, : sino con el estableci- 
miento de un gobierno. i 

La cosmogonía es para el egipcio un proceso complejo que com- 
bina los dos aspectos de desarrollo intransitivo y creación transitiva. 
Pero la cratogonía, el nacimiento del gobierno, en cuyas formas el 
creador conserva el mundo creado, es inequívocamente transitiva. A 
este contexto pertenece la idea del mal. AT mal se opone el creador 
en la figura del dios solar, presentándose él mismo con las insignias 


166 Cfr. al respecto C. Colpe, W. Schmidt-Biggemann, Das Böse. Eine historische Phúnomeno- 
logie des Unerklárlichen, Frankfurt, 1993. l 
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mortales del reino. También el dios solar debe imponer la justicia 
dispensadora de vida y procuradora del orden, la paz, la seguridad y 
el «sentido», justicia que él propaga con su luz, contra la amenaza 
omnipresente del mal, representado por la figura de una gigantesca 
serpiente'”. Esta dramática visión del mundo extiende los funda- 
mentos ideológicos del Estado egipcio a lo cósmico. Y así aparece el 
Estado como prolongación en lo terrenal-político de la obra cósmica 
de creación y conservación. 

La formación de sentido del Reino Medio parte de la imperfec- 
ción del mundo y la experiencia del mal. El mito de la aniquilación 
del género humano en el Libro de la vaca celeste (efr. nota 161) interpreta 
esta imperfección, como la mayoría de las demás religiones, como 
resultado de la culpa original que contrajeron los hombres cuando se 
rebelaron contra el creador. Pero el mito en modo alguno es la única 
forma en que los egipcios expresan las ideas que les suscita la expe- 


-riencia del mal. De la rebelión de los hombres se habla también en 


las Instrucciones para Merikare. Este texto es de importancia capital en 
nuestro contexto. El conecta la experiencia del mal con el postulado 


del mundo bien ordenado y cuidado: 


Bien provistos están los hombres; el rebaño del dios. 
Por ellos creó el cielo y la tierra, 

contuvo el ímpetu de las aguas 

y creó el aire para que sus narices alentaran. 


Imágenes suyas son ellos, originadas en su cuerpo. 


Por amor a ellos asciende en el cielo, 
para ellos creó las plantas y los animales, 
las aves y los peces, y así tuvieran para comer. 
(Pero) ellos pensaron en rebelarse, 
por lo que mató a sus enemigos y empleó la violencia contra sus 
hijos. 
Por amor a ellos permite que haya luz, 
para verlos pasa volando (por el cielo). 
Para su protección se erigió una capilla; 
P pula; 


cuando lloran, él les oye. 


167 Cfr. al respecto H. Brunner, «Seth una Anons - Gegengötter ir im ägyptischen Pan- 
theon?>, en Saeculum 34, 1983, 226-234. 
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Les creó gobernantes 'en el huevo’ 
y comandantes para fortalecer las espaldas del débil. 
Les creó el arma de la magia 
para defenderse de los golpes de la vida. 


velando por ellos noche y día. 


Si dio muerte a los «corazones retorcidos» entre ellos, 
lo hizo como un hombre golpea a su hijo en defensa de su hermano. 


El dios sabe cada nombre. 


El texto enumera doce obras del creador. Diez de ellas realizadas 
expresamente para bien de los hombres, y ese <por ellos» o «para 
ellos> es repetido por cada una de esas obras. Pero dos de ellas, en 
las que este <para ellos» está ausente, son acciones dirigidas contra 
ellos y entendidas como actos de justicia punitiva. El ha hecho una 
distinción entre ellos: la distinción entre el bien y el mal. A los 
malos les ha dado muerte; no <por ellos», sino por los buenos. 


Este texto alude al mismo tema —y ello significa: a-la misma expe- 
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riencia— que el mito de la aniquilación del género humano. Igual 
que en este mito, también aquí se interpreta la creación del Estado 
(«gobernantes 'en el huevo'») y la creación de la magia como 
medidas compensadoras del creador para garantizar en el mundo 
amenazado por el mal una esfera de orden y bienestar. Sin el ` 
Estado, el débil estaría perdido, como lo estaría sin la magia el ame- 

nazado por el infortunio. La violencia punitiva que el cr eador 

ejerce contra sus propios hijos es condición necesaria de sú bienes- 

tar. Esta violencia no es ciega ni tiene nada ver con los <golpes de la 

vida», para evitar los cuales se dio al hombre la magia. De los golpes. 
del dios la magia no puede librar. Los «golpes de la vida» carecen 

de sentido o son contingentes y están fuera del horizonte de la justi- 

cia conectiva. Pero el golpe de dios tiene un sentido. Tiene un fun- 

damento claro. «Porque ellos pensaron en rebelarse», dio muerte 

a sus hijos; «como un hombre (es decir, un padre) golpea a su pro- 

pio hijo en defensa de su hermano», mató a los <corazones retor- 

cidos» que había entre ellos. 

Los textos que expresan el recuerdo del Primer Período Interme- 
dio hablan igualmente de matar y de morir. Pero en su descripción 
no son los «corazones retorcidos» los que sufren la muerte, sino los 
débiles, los pocos, los niños y los hombres que mueren de hambre y 
no tienen ninguna culpa de su destino. El horror de estas escenas lo 
causa precisamente su falta de sentido. Y el reproche al dios en las 
admoniciones puede leerse como la inversión exacta de aquel himno 
al orden de la creación. El rebaño del creador está todo menos pro- 
tegido. Más bien ocurre que <su rebaño es escaso» porque los hom- 
bres se matan entre ellos. El dios no interviene ni golpea a su hijo 
por defender a su hermano. Más bien ocurre que <el temeroso no es 
distinguido del violento». Ni tampoco vela el dios por ellos día y 
noche. Más bien ocurre que <el piloto no está a su hora. ¿Dónde 
está hoy? ¿Durmiendo quizá? No'se ve su autoridad». Tales son las 
tribulaciones a que hace frente la formación de sentido del Reino 
Medio. La experiencia de la falta de sentido, del caos, es desterrada ` 
por el Estado. El caos no está ya superado por la creación. Tampoco 
` están el sentido y el orden ya dados con la creación. El hombre debe 
esforzarse por que se mantengan en el mundo. 

El caos es un peligro que amenza al hombre desde dentro. Éste es 
también el mensaje con que la teodicea concluye en el texto 1130 de 


los sarcófagos: 
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Para hablar de Aquel de nombre secreto. 

Dijo el señor de todas las cosas cuando hubo de tranquilizar a la 
indignada tripulación de la barca: : 
¡Salud y paz! 
Quiero referiros las cuatro señas acciones 

que mi propio corazón me ha inducido a llevar a cabo 


para.hacer callar a la injusticia. 


He realizado cuatro buenas acciones en la puerta del país de la 
luz: l 

he creado los cuatro vientos, 

para que todo el mundo pueda respirar en su tiempo. 


Esta es una de las acciones. 


He creado la gran crecida de las aguas 
para que el pobre pueda disponer de ella tanto como el rico. 


Esta es una de las acciones. 


He creado a cada uno su prójimo igual a él 

y he prohibido que uno y otro cometan injusticias. 

Pero sus corazones se han opuesto a lo que he ordenado. 
P a lo q 


Esta es una de las acciones. 


He hecho que sus corazones dejen de olvidar el occidente (es 

decir, he creado el temor a la muerte), l 

para que se hagan ofrendas a los dioses locāles. 

Ésta es una de las acciones 
E) 

Juzgo a pobres y a ricos. 
Procedo también contra quienes son injustos. 


t 


La vida me pertenece, soy su señor. 


Nadie me arrebatará eļ poder. 


Lo que el dios solar y creador ostenta <para hacer callar a la 
injusticia> es la afirmación del principio del dominio. El caos viene 
del corazón humano. Al caos se opone la prohibición del creador. El 
dios solar ño puede impedir que su prohibición sea violada. Pero 
puede castigar y castigará esa violación. Él mata por amor a la vida. Él 
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i tiene en la mano el cetro de la vida (el signo de <«ank>») y el del 
poder (el cetro <was>). «No hay un fin del dia del juicio>'*, 


Éste es el dios al que el rey representa en la tierra. El Estado tras- 
lada el poder dispensador de vida y juzgador del dios creador a las 
situaciones terrenas. El mundo escindido queda unido por obra de 
la justicia conectiva. Ésta impide que se constituyan dos mundos, 
como ocurre en el cristianismo, donde junto a, sobre, o incluso en, 
«este» mundo hay un Reino de Dios que «no es de este mundo>, o 
en el mesianismo judío, del que la distinción entre «este» mundo y 
el «mundo que vendra» es constitutiva. En Egipto, la formación de 
sentido del mundo escindido no consuela al hombre con el <otro 
mundo». Le muestra el Estado faraónico como compensación en 
este mundo de la imperfección del mismo. El mundo egipcio no 
necesita ningún redentor, sino sólo un <buen pastor» que proteja a 


las ovejas de los lobos. 


168 Buch vom Fayum, ed. de Horst Beinlich, 300 s. 
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RAMSÉS II CONQUISTA UNA CIUDAD SIRIA 
(REPRESENTACIÓN RAMÉSIDA DE UNA BATALLA) - 
Ramesseum (hacia 1250 a.C.) 
(FUENTE: H. MULLER-KARPE, HANDBUCH:DER VORGESCHICHTE IV, 
MÚNICH, 1980, LÁM. 54 D) 


1. ESQUEMA HISTÓRICO 


El Reino Nuevo comienza con las guerras de liberación contra los 
hicsos, cuya toma del poder en Egipto había puesto fin al Reino 
Medio y a su poco gloriosa historia final. 

Sobre el origen de estos dominadores aún no hay nada del todo - 
cierto”. Unos creen que eran hurritas?, y otros que semitas. Última- 
mente hay numerosos indicios de que eran semitas cananeos. Exca- 
vaciones efectuadas en Tell el-Daba”, la antigua Avaris, capital de los 

-hicsos, han revelado una cultura puramente palestina, con un pala- 
cio con frescos minoicos, como los que se han hallado también en 
Israel. Es evidente que en el siglo XVII. se había formado un reino 

- palestino que se expandió hasta la zona oriental del delta, haciendo 
desde allí a todo el reino egipcio tributario suyo y estableciendo su 

. capital en Avaris. De los frescos minoicos se deduce que hubo estre- 
chos vínculos con el Egeo, y por fuentes escritas sabemos que existie- 

- ron intensas relaciones diplomáticas con Nubia. Los 6 reyes hicsos, 

- que formaron sus nombres regios con el del dios solar Re, adaptán- . 

dose de ese modo a la tradición egipcia, constituyen la dinastía XV de 


I Según C. Vandersleyen, L'Egypte et la vallée du Nil, tomo 2, De la fin de l'Ancien Empire à la fin 
du Nouvel Empire, París, 1995, 663 s. 

2 Cf. finalmente M. Bietak, «Historische und archäologische Einfürung» a Pharaonen 

l und Fremde. Dynastie im Dunkeln, catálogo dė exposición, Viena, 1994. l 

3 W. Helek, Die Beziehungen Ägypten zu Vorderasien im 3. u. 2. Jahrtausend v. Chr., 2.4 ed., Wies- : ' 
baden, 1971; cfr., en cambio, Th. Schneider, Asiatische Personennamen in ägyptischen Quellen 
des Neuen Reichs, OBO 114, Friburgo, 1992. 
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Manetón. De Manetón procede también el nombre de «hicsos», 
que es transcripción de una palabra egipcia que se supuso significa * 
«reyes pastores». Pero esto es verdad sólo a medias, pues la palabra 
demótica reproducida como <sos>» con el significado de «pastor» 
no existía aún en el 2.2 milenio, y la forma egipcia correcta, ha3 
h3swt, significa <dominadores de países extranjeros», un título que 
se añadieron esos mismos reyes extranjeros? y con el cual fueron 
introducidos en la lista de los reyes. La duración de su dominación, 
que según las fuentes arqueológicas no debió de exceder los 120 
años, la cifra Manetón en 517 años. Manetón tampoco sabía de 
dónde venían los hicsos, y los llama gentes «de origen escasamente 
interesante». Flavio Josefo, su lector más atento, los identifica con 
los judíos, y esa misma identificación la encontramos prácticamente 
en toda la tradición antigua con excepción de la Biblia, que no sabe 
de ninguna dominación sobre Egipto y, por el contrario, sólo 
informa de su propia cautividad y esclavitud. . 
El Reino Nuevo comienza con las guerras de liberación contra 


los hicsos. Estas guerras constituirán para el Reino Nuevo la expe- 


riencia más determinante, la que marcará duraderamente su simbo- 
lismo político y sus metas estatales. Estas guerras fijan hasta cierto 
punto la tonalidad en la que sonará todo lo que vendrá, y determi- 
nan la semántica fundamental del Reino Nuevo de la misma manera 
que la experiencia del Primer Período Intermedio había determi- 
nado la del Reino Medio. El Reino Medio había reducido la expe- 
riencia del Primer Período Intermedio en el recuerdo retrospectivo 
a la fórmula del caos interior, y explicado este caos por la ausencia 
de Ma'at. Y de acuerdo ton ello; el Reino Medio había construido 
su semántica fundamentadora sobre la ideología de Ma'at, de la 
«justicia conectiva> y la «solidaridad vertical». La experiencia de 
las guerras de liberación quedó reducida, en el recuerdo del Reino 
Nuevo, a la fórmula de la amenaza exterior. El Reino Medio estuvo 
bajo el signo de la política interior; el Nuevo, bajo el signo de la - 
política exterior. Igual que en el Reino Medio, se produjo también 
en el Nuevo la restitución de Tebas. Pero esta cuestión periférica 
dice poco de la estructura cíclica de la historia egipcia. Los luchado- . 
res tebanos por la liberación eran gobernantes de una hechura com- 


4 Cfr. la inscripción, redescubierta en 1993 por M. Bietak, de Skr-Hlr con el título de 
hg3- h3swt (indicación de Th. Schneider). 
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pletamente. distinta a la de los reyes de la dinastía XII. Más i impor- 
tante es ya el hecho de que los primeros gobernantes de la dinastía 
XVIII se inspiraran, en el estilo de su autorrepresentación epigráfica 
- y artística, en los modelos de la dinastía XII y con ese su recurso a la 
cita dotaran de una estructura cíclica a este nuevo comienzo*. Una 
forma típica de este reencuentro con un gran pasado es también la 
veneración divina de la personalidad sobresaliente. Así, en la dinas- 
tía XII se rendía culto en Elefantina al nomarca Hega- ib, de la 
dinastía VI, a quien se había erigido un importante santuario". Y de 
la misma manera recibirá a principios del Reino Nuevo honras divi- 
nas Sesostris 111 en un templo construido en Buhen (Nubia). 

Pero, independientemente de estos recursos, puede también 
observarse una continuidad cultural en la que el Segundo Período 
Intermedio se diferencia netamente del Primero. En el sur del país, 
en Tebas sobre todo, nunca hubo una ruptura de la tradición cultu- 
ral. De esta época y esta región proceden manuscritos tan impor- 
tantes como los tratados de medicina del papiro Smith y del papiro 
- Ebers, el papiro Prisse, con la mejor y más completa versión de las 
- Instrucciones de Ptahhotep, el papiro Westcar, con las Narraciones maravillo- 
sas de la corte de Keops y el llamado Himno cairota de Amón, conservado en 
retazos sobre una estatuilla —el más antiguo texto teológico en sen- 
tido estricto, que, por su extensión y la importancia de su conte- 
nido, debe contarse entre las mayores obras literarias de Egipto”. 
Los manuscritos de la dinastía XVIII con la Profecía de Neferti, las Ins- 
trucciones para Merikare, las Instrucciones de Amenemhat 1 (pap. Millingen) y 
otras obras del Reino Medio conservadas sólo desde esta época, 
continúan la destacada tradición literaria de esta época. En el orden 
- cultural hay una ruptura y una marcada línea divisoria entre épocas 
sólo en el período de Amarna y en los comienzos del período ramé- 
sida (1350-1270 a. C.). f 

-Pero hay aquí un hecho muy destacable, el que la expulsión de los 


hicsos fuese leída y recordada a la luz del mito de Horus y Seth, que 
+ 


5 Cfr. S. Schott, Zum Krónungstag der Königin Hian NGAW 1955.5; E. Blumenthal, 
<Die erste Koregenz der 12. Dynastie>, en ZÁS 110, 1983, 113-120; Chr. Eyre, <The 
Semna Stelae: Quotation, Genre and Functions of Literature», Studies in Egyptology 
(Homenaje a M. Lichtheim), Jerusalén, 1990, 134-165, esp. 1455. 

6. Ver D. Franke, Das Heiligtum des Hega-ib auf Elephantine. Geschichte eines Provinzheiligtums im Mit- 
tleren Reich, SAGA 9, 1994. 

7  ÁHGn." 87. 
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como mito esencialmente vinculado al Estado egipcio determinó la 
semántica fundacional y la mitomotórica del Reino Antiguo. 

Pero también puede decirse, a la inversa, que el mito fue reinter- 
pretado a la luz de la experiencia histórica de las guerras de liberación. 
Ahora, la oposición conductora ya no es Derecho versus violencia, o 
cultura versus salvajismo y nomadismo, sino Egipto versus Asia. Ahora, | 
Seth se convierte en dios de los hicsos, en dios asiático. La política 
egipcia se orienta a una hostilidad religiosamente fundada. Se vuelve 
agresiva y expansiva. Pero esto no significa que Seth sea demonizado y 
apartado. Al contrario: siendo ahora el dios Seth representante del 
mundo asiático, a través de él lo extranjero puede traducirse a lo pro- 
pio. El extranjero ya no es entendido simplemente como elemento 
del caos y simbólicamente apartado, sino que se le ve como el otro que 
puede aparecer como adversario o como compañero, como alguien a 
quien hay que someter y hacer tr ributario o como alguien a quien hay 
que unirse mediante tratados y matrimonios políticos. Los dioses ' 
extranjeros son honrados o equiparados a los propios, como el dios 
Baal de los hicsos a Seth. La visión del mundo del Reino Nuevo es 
ecuménica: ya no se piensa en los términos del cosmos egipcio y el 
caos exterior, sino que prende la idea del mundo creado por el dios 
Sol y habitado por muchos pueblos. Ello puede parecer paradójico en 
un contexto de <hostilidad> y «agresión>. Pero también el conflicto 
es una forma de relación. Frente a la antigua ausencia de relaciones de 
Egipto con el complejo sistema de relaciones del Próximo Oriente?, 
que desde hacía mucho tiempo estaba ya organizado como un campo 
de tensiones políticas, se abre ahora un vasto mundo político de cuyas. 
tensiones y conexiones Egipto no puede ya escapar y en el que se 
siente retado a asumir un papel rector. 

Los llamados ramésidas, que forman las dinastías XIX y XX, proce- 
dían del delta y se sentían muy especialmente ligados al dios Seth. 
Algunos reyes llevan al dios incluso en sus nombres: Seti 1, Seti 11 y 
Sethnakt. La estela de los 400 años de Ramsés 11, un documento, 
único en su especie, del recuerdo histórico, conmemora el 400 ani- 
versario del establecimiento del culto de Seth en Avaris, la capital de 
los hicsos. Este texto deja claro que el culto de Seth de los dominado- 


8 Cfr. al respecto Peter Artzi, «Ideas and Practices of International Co-existence in 
the 3rd mill. BCE», en Bar Ilan Studies in History 2, 1984, 25-39; del mismo autor, 
<The Birth of the Middle East», en Proceedings of the 5th World Poes ami Studies, 
Jerusalén, 1969, 120-124. 
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res extranjeros, asiáticos, que fueron expulsados por los reyes de las 
dinastías XVII y XVIII en largas guerras de liberación, no era para los 
egipcios de aquella época nada extraño ni nada malo en el sentido, por 
ejemplo, de una adoración del diablo. Entonces, Seth era todavía un 
gran dios que asitía al dios Sol en la conservación del mundo. En el 
marco de la nueva semántica militar-aristocrática de esta época, Seth 
adquirió los rasgos de un dios de la guerra. El mito de Horus y Seth es 
todavía en el Reino Nuevo un mito integrador, no separador. Sólo en 
la Época Baja, cuando las experiencias de las conquistas extranj eras se 
hacen cada vez más dolorosas y bochornosas, la imagen de Seth se 
torna diabólica. i | 
Liberación y expulsión son del caras de la misma moneda. Don- 
dequiera se desarrolla una semántica política desde la experiencia de 
la liberación, adquiere esta semántica las connotaciones agresivas de 
la expulsión. Sobre la base de esta semántica alcanzan en el Egipto 
del Reino.Nuevo el militarismo y el imperialismo un florecimiento 
hasta entonces desconocido en su historia. Los reyes de la dinastía 
XVII prosiguen consecuentes la guerra de liberación y descubren en 
_ ella el instrumento para una acumulación incesante no sólo de capi- 
- tal material, sino también de capital simbólico. En el espectro de 
funciones del rey se incluye ahora el del jefe victorioso, y hasta es éste 
la forma dominante de un tipo de legitimación basado en esta clase 
de méritos. La «ampliación de las fronteras> se convierte en obje- i 
tivo prioritario de la política”. Thutmosis I avanza en sus <guerras de 
liberación», convertidas desde hace tiempo en expediciones de con- 
quista, hasta el Éufrates. Thutmosis III sustituye la estrategia de las 
expediciones de conquista por la política de anexión sistemática. A la 
conquista sigue la ocupación, la instalación de guarniciones, los 
nombramientos de comandantes, administradores y vasallos, la fija- 
ción de tributos, la fundación de instituciones económicas y de culto 
yel establecimiento de zonas portuarias, bases de avituallamiento y 
redes de comunicación. Año tras año se llevan a cabo campañas mili- 


9  Cfr.al Rapant E. Hornung, <Politische Planung und Realitäten im alten Ägyp- 
ten», en Saeculum 22, 1971, 48-58, quien ha generalizado el programa de amplia- 
ción de los límites (swsh t3sw) que se observa en las inscripciones reales del Reino 
Nuevo a la idea de una «ampliación de lo existente> y ha podido mostrar en diver- 
sos fenómenos, como la duración de las fiestas y el número de barras de la barca 
procesional y de espacios de la tumba real, un «principid del crecimiento» al que 
los reyes del Reino Nuevo se adhirieron. 
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tares como demostraciones de poder para intimidar a los vasallos, 


para redondear los territorios anexionados («ampliación de las 
fronteras») y para ampliar la infraestructura. De este programa polí- 
tico no se saldrá prácticamente ninguno los reyes de las dinastías 
XVIII, XIX y XX, aunque algunos, como la reina Hatsepsut y el revo- 
lucionario de la religión Ajenatón lo intentarán. Thutmosis 111 no 
dejará de imponerse como modelo de política eficaz. 

Pero la guerra y el sometimiento no fue el único medio de la polí- 
tica exterior. Thutmosis IV ponetérmino a las guerras contra el reino 
hurrita de Mitanni y concierta un pacto y una alianza mediante el 
matrimonio político con una princesa mitanni. Amenofis III sigue su 
ejemplo. Tras el fracaso que el período de Amarna significó para la 
política asiática de Egipto, los reyes de la dinastía XIX Seti 1 y Ramsés 11 
vuelven a la política de agresión y sometimiento sistemáticos de Thut- 
mosis 111. Los adversarios son ahora los hititas. La célebre batalla de 
Qadesh, en la que los egipcios cayeron en una emboscada y Ramsés 11 
a punto estuvo de morir o ser capturado, marcó un giro hacia la paz, 


la alianza y el matrimonio, todo lo cual llevó, sin embargo, 30 años. 


Tras la decadencia del reino hitita se hace difícil una continuación 
razonable de la política asiática de Egipto. Tal es la razón de que otros. E 
conflictos, como las guerras de Merneptah contra los libios o las luchas 


defensivas de Ramsés 111 contra los pueblos del mar, fuesen estilizados 


y se les diese la magnitud de las guerras asiáticas. 

La semántica y la idea de la historia que presidían esta política 
fueron algo específico del Reino Nuevo, como demuestra el hecho 
de que esta época desarrolló formas de representación de la historia 
completamente nuevas que desaparecieron con su final. Entre ellas 
hay que mencionar sobre todo la representación de la batalla que 
muestra al rey egipcio sobre el carro de guerra en la conquista de una 
fortaleza asiática. Aparece por primera vez en un carro de guerra de 
Thutmosis IV, luego vuelve a aparecer adornando un arca del tesoro 
de la tumba de Tutankhamón y con los reyes de la dinastía XIX se 
generaliza como motivo central en la representación de hazañas 
regias sobre los muros de los templos. El punto culminante de esta 
tendencia lo marcan las representaciones de la batalla de Qadesh bajo 
Ramsés 11. Éstas muestran al rey sobre el carro de guerra en una 
representación semejante a un mapa del terreno y completan la 


. escena con otras imágenes, cuya sucesión se alarga hasta constituir un 


desarrollo narrativo del transcurso de la batalla. En este punto cul- 
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minante se puede apreciar lo que se pretende con el desarrollo de 
esta forma simbólica. Se pretende sustituir la fórmula puramente 
pictográmica en la representación de la acción bélica del rey, como la 
empleada en la imagen antigua de la «matanza de los enemigos», 
— por una representación lo más realista posible de los acontecimien- 
tos fácticos en su particularidad histórica. De ahí el interés en que el 
esquema de la imagen integre la mayor cantidad posible de detalles. 
De ese modo, la gesta histórica del rey queda desritualizada. Ya no se 
la contempla como el cumplimiento esperable de alguna vieja 
norma, sino como la realización de una acción única. Lo que cuenta 
es el acontecimiento, no la rutina. 

Todas estas guerras se llevan a cabo por orden de Amón Ya 
-_Kamose, uno de los primeros combatientes por la liberación, inicia 
los combates por mandato del dios tebano””. La fundamentación 

religiosa de las acciones militares se hace con el tiempo más firme e 
intensiva, y el simbolismo religioso de la guerra más rico. También 
aquí constituye la batalla de Qadesh un momento culminante. Aquí 
se atribuye la salvación en la situación más apurada a una interven- 
ción del propio Amón. Y Merneptah va quizá más lejos én su des- 
cripción dela guerra contra los libios. El motivo del mandato divino 
toma aquí la forma de un oráculo oído en sueños y la visión del pro- 
pio dios Ptah entregando a Merneptah el cuchillo de guerra. Ade- 
más, a la acción bélica terrenal le precede un litigio en el cielo con el: 
resultado de que el adversario libio ha sido juzgado por los dioses, de 
modo que la guerra de Merneptah no es más que la ejecución de una 
sentencia divina y, por tanto, una <guerra santa>”. Guerra y reli- 
| gión mantienen en el Reino Nuevo una conexión cada vez más estre- 
cha. En el plano ideológico, esta conexión da origen a una teología 
histórica que ve en la historia la realización de la voluntad planifica- 
dora divina y el efecto de sus intervenciones. Pero, naturalmente, 
esta conexión tiene también un lado institucional. Las guerras son 
financiadas con el tesoro del templo (no otra cosa dice la fórmula del 
mandato divino) y los botines van a parar principalmente al tesoro ` 


10 Helck, Historisch-Biographische Texte der Zweiten Zwischenzeit, n.* 119; Kang Sa-Moon, Divine 
War in the Old Testament and in the Ancient Near East, Berlín/Nueva York, 1989, 89 y 99; 
I. Shirun-Grumach, Offenbarung, Orakel und Kónigsnovelle, ÄAT 24, Wiesbaden, 1993, 
123 con nota 3. 

1  KangSa-Moon, Divine War, Ls v. d. Way, Götter gericht und <heiliger Krieg? im Alten Ágyp- 

- ten, SAGA 4, 1992. 
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del templo. Pero la asociación de guerra y religión llega aún más 
lejos. Dos grupos sociales se destacan durante el Reino Nuevo como 
factores dominantes: el de los militares y el de los sacerdotes. No está 
nada clara la cuestión de cuál de los dos grupos logra a la postre la 
supremacía. El fin del Reino Nuevo empieza con una sublevación del 
sumo sacerdote tebano. Pero finalmente un general desempeña el 
cargo de sumo sacerdote, y no sólo eso, sino que asciende en esta. 
condición al trono. 

Este hecho marca el fin del Reino Nuevo y el comienzo del Tercer 
Período Intermedio, pues es el origen de una nueva desintegración 
de la unidad estatal. Geográficamente reaparece el dualismo norte- 
sur. Pero, políticamente, la causa de esta escisión es un conflicto 
completamente nuevo: el conflicto entre militares y sacerdotes, entre 
guerra y religión. En el sur, la religión se hace independiente y 
funda una especie de Estado eclesiástico. Nominalmente gobierna el 
dios Amón a través de oráculos. Se trata de la institucionalización 
consecuente de la ideología histórica de los ramésidas, que hace bro- 
tar los acontecimientos históricos de la voluntad divina. Ahora, la 
voluntad divina asume el gobierno por medio del oráculo tebano y 
decide no sólo las acciones políticas, sino también sobre los asuntos 
cotidianos. Se produce un cambio de estado en la religión. De un 
aspecto importante de la cultura pasa a ser un factor histórico deci- ` 
sorio, el agente de una reorganización radical. De aquí a lo que poco 
tiempo después se iniciará en Israel y transformará de hecho el 
mundo sólo hay un paso. ; 

La historia del Reino Nuevo nos da así derecho a destacar, para a 
los fines de esta historia del sentido, la religión como el aspecto 
decisivo y característico de esta época. Ella caracteriza el perfil de 
esta época de la misma manera que la filosofía de Ma’at el del Reino 
Medio. Es cierto que el Reino Nuevo retiene el concepto de Ma'at. 
Pero el significado de este concepto se encuentra cada vez más bajo 
la influencia de un nuevo paradigma semántico: de una «teología 
de la voluntad». 


2. EL COSMOTEÍSMO COMO FORMA DEL SABER 


EL COSMOS Y LAS DIMENSIONES DEL MUNDO DE LOS DIOSES 


La expresión <«cosmoteísmo> fue acuñada por Lamoignon de Males- 
herbes, en su edición de la Historia Natural de Plinio el Viejo, para 
. caracterizar la veneración antigua, especialmente la estoica del cosmos 
como ser supremo. Comentando el pasaje en que se lee que «mundum, 
et hoc quodcumque nomine coelum appellare libuit, cujus circumflexu teguntur cuncta, 
- numen esse credi par est>, Malesherbes decía que no debería llamarse ateo 
-a Plinio, «mais un Cosmo-théiste, c'est à dire quelqu'un qui croit que 
- lunivers est Dieu>”. Friedrich Heinrich Jacobi recogió el término 
para aplicarlo a la filosofía de Spinoza y su equiparación de Dios y 
naturaleza”. El término me parece de lo. más apropiado para reunir 
bajo él a las religiones que veneran ante todo a los dioses cósmicos o al 
cosmos como Dios. Por eso utilizo aquí la expresión en un sentido 
algo más general y la aplico no sólo a la religión del dios cósmico, 
<dieu cosmique> 14 sino también a los politeísmos que veneran el 
` cosmos como producto de la cooperación de muchos dioses distintos. 
En la historia de la religión del Reino Nuevo, el cosmoteísmo se pre- 
. senta en tres formas distintas: en la forma del politeísmo tradicional, en 


12 Emmanuel. Bauer, Das Denken Spinozas und seine Interpretation durch Jacobi, Frankfurt / 
Berna / Nueva York / París, 1989, 234 ss. 

13 Cfr. H. Timm, Gott und die Freiheit, Bd. I: Die Spinozarenaissance, Frankfurt, 1974, 226ss. 

I4 A.-J. Festugitre, La révélation d'Hermés Trismégiste 11: Le dieu cosmique, París, 1949. 
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la del monoteísmo revolucionario del sol y la luz como única divinidad 
reconocida, pero que todavía permanece en el marco de la veneración 
del cosmos, y finalmente en la forma de un panteismo que concibe al 
dios supremo del panteón como integración de todos los demás dio- 
ses a la vez qùe personificación dela unidad del mundo. 

Una religión politeísta' no tiene un solo dios, sino un mundo de 
dioses. Este mundo de dioses posee una determinada estructura: no 
es un mundo confuso, caótico, de divinidades dispares. En la reli- 
gión egipcia se destacan tres parámetros principales que lo estructú- ` 
ran. Uno es el lenguaje, que dotándolo sobre todo de una estructura 
narrativa, la de los mitos, introduce entre los dioses una relación de 
parentesco y encadena sus acciones y destinos. El otro es el cosmos, 
que da el modelo de una cooperación de muchos poderes de dife- 
rente clase, y el tercero la organización política de la comunidad, que 


atribuye también a los dioses de sus templos y ciudades capacidad de 


gobierno terrenal e interpreta todo gobierno de los hombres como 
representación de ese gobierno divino. En esta dimensión, la comu- 
nidad política se realiza como comunidad de culto. 


Estos tres parámetros estructurantes, ordenadores, pueden enten- 
derse también como aspectos de la esencia divina. Un dios tiene un 


- nombre, una genealogía y un espectro de roles más o menos mítica- 


mente desarrollado; tiene también una <jurisdicción> cósmica, 
vegetativa o incluso cultural (como, por ejemplo, Thoth como dios de 
la escritura y la matemática, o Anubis como dios de la momificación), 
y tiene, en fin, un lugar de culto desde el cual ejerce una especie de 
gobierno terrenal. Todas estas cosas pueden también interpretarse, 
referidas a los hombres, como dimensiones de la experiencia.reli- 
giosa. ¿Dónde y cómo encuentra el egipcio lo divino? Primero en los 
mitos, en los nombres de los dioses y en las fórmulas y recitaciones 
sagradas, luego en los fenómenos naturales y culturales, Y en tercer 


lugar, en los templos y los cultos. 
' Las religiones monoteístas reveladas rompieron con toda esta 


estructura. En ellas, esta estructura permanece sólo como un sus- 


trato, como la primera escritura de un palimpesto, que ha quedado 
ilegible. Y en las religiones tribales, esa estructura aún no se ha for- 
mado. De ahí que ésta caracterice al politeísmo como forma especial 
de la religión del mundo antiguo, una forma aún poco estudiada 


- como tal. 
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El sociólogo Talcott Parsons reúne estos politeísmos bajo el con- 
cepto de las «sociedades cosmológicas» 5, Una sociedad cosmológica 
se orienta al modelo de los órdenes cósmicos, que mediante la 
observación precisa y los correspondientes actos rituales transforma 
en ordenaciones políticas y sociales. Pero naturalmente hay distintas 
formas de observación participativa. El modelo mesopotámico 
(como el romano y el chino antiguo) es el de la divinación. Aquí, el 
- cosmos es observado a través de los signos en los que se anuncia la 
voluntad de los dioses. El modelo egipcio es completamente distinto. 
La principal diferencia radica en la constitución del signo. Las cul- 
turas divinatorias constituyen el signo como excepción de la regla. Lo 
regular, predecible y periódico forman el fondo sobre el que la 
excepción se destaca como figura significativa“. En Egipto, lo regu- 
lar, periódico y modélico aparece como algo significativo sobre el 
fondo de los acontecimientos contingentes, únicos, discordantes y 
excepcionales. El arco iris, los seísmos y los eclipses de luna. y de sol, 
que en las culturas. divinatorias se observan y registran cuidadosa- 
mente como signos con gran significado, son en Egipto silenciados. 
En la religión egipcia, la voluntad de los dioses no jugaba ningún 
papel especial. Para ella, esta voluntad estaba ligada al manteni- 
miento del proceso cósmico. Pues los dioses estaban ligados al papel 
que debían desempeñar en el drama diario del proceso cósmico, y la 
-co-ejecución ritual de este proceso no sólo tenía el sentido de adap- 
tar las ordenaciones del mundo de los hombres a las del cosmos, sino 
que además debía mantener el propio proceso cósmico. 

Los egipcios veían en el cosmos menos un espacio. bien ordenado 
que un proceso en continuo cumplimiento. Para ellos, la creación 
no concluyó un séptimo día, sino que proseguía sin término. La cos- 
- mogonía empezó menos con un acto deliberado de creación que con ` 
una suerte de arranque inicial. La expresión egipcia para ello es zb tb, 
<la primera vez». Estamos aquí ante el tiempo cíclico. La primera 


15 Probablemente ha tomado este concepto del filósofo político Eric Voegelin, quien lo 
desarrolla en el primer tomo de su monumental Order and History (srael and Revelation, Baton 
Rouge, 19 56). Voegelin se apoya a su vez en Henri Frankfort, que puso a su libro Kingship 
and the Gods el subtítulo de The Integration of Society into Nature (Chicago, 194.8) [ed. cast.: Reyesy 
dioses, Alianza Editorial, 1998]. Pero ambos aprendieron de Hans Kelsen, el teórico vie- 
nés del Estado, que, como Voegelin, emigró a los EE.UU., y cuyo libro Nature and Society, A 
Sociological Inquiry apareció en 194.3 en Chicago (Vergeltung und Kausalitát) [La Haya, 194.61. 

16 Una excepción es la divinación astrológica, que también toma como punto de par- 
tida de sus interpretaciones los procesos y acontecimientos regulares. 
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vez separa el caos preexistente del proceso cosmogónico de tiempo 
cíclico, y no de un cosmos concluido. El proceso cosmogónico es 
impulsado en su curso cíclico por el conflicto entre fuerzas positivas 
y negativas. El ciclo no está programado, y hay que hacer esfuerzos 
incesantes para impulsarlo y sustraerlo a una constante gravitación 
hacia el caos. Tal es la misión de los dioses, sobre todo del dios Sol, y 
los ritos practicados sobre la tierra contribuyen por la parte que les 
toca a dar al tiempo y al proceso cósmico forma cíclica. 

Este aspecto dramático de la visión cosmoteísta del mundo lo 
caracterizó ya Voegelin muy claramente: <Los pueblos que vivían en la 
verdad del mito veían el cosmos amenazado de destrucción por obra 
del tiempo; y la repetición ritual de la cosmogonía tenía por objetivo 
superar la irreversibilidad del tiempo. La experiencia de un cosmos 
que existe en equilibrio inestable entre el nacimiento de la nada y la: 
desaparición en la nada debe por ende ser considerado como el cen- 
tro de la experiencia primaria del cosmos>”. Esta tesis sin duda 
demanda aquí algunas precisiones. El cosmos no era para los egipcios 
un estado de equilibrio entre nada y nada. Tampoco había surgido de 
la nada. Sorprendentemente, el concepto de la nada», en eg. jwtt, 
no-ser, no pertenecía a la esfera exterior y anterior'al mundo, sino a 
la interior del mundo. Sólo en el mundo ya nacido, sólo dentro de su 
proceso incesante, es posible para el pensamiento egipcio la distinción 
entre ser y nada. Esta diferencia funda en general la distinción cos- 
mogónica primaria, que debe ser hecha para admitir que un universo 
pueda nacer. Según la idea egipcia, el cosmos no había surgido de la 
nada, sino del Uno, de la unidad primordial indiferenciada, : a la que 
también se regresa al final del tiempo. Este Uno o unidad primordial 
no es la gravitación o fuerza opuesta que amenaza a su curso cíclico 
con la irreversibilidad y la entropía. Esto es más bien la nada. Esta dis- 
tinción fundamental ha quedado ocultada en la terminología de la 
historia de las religiones por la inflación del uso de la palabra <caos>. 
Los egipcios eran algo más precisos. Ya nos hemos detenido al final de 
la parte precedente en la idea egipcia del caos, pero ahora hemos de 
volver sobre ella en el contexto del nacimiento y el mantenimierito del 
mundo. Los egipcios hacían surgir el mundo del Nun, el agua original 
(«caos 1>). El dios.solar repetía la cosmogonía de la Primera Vez al 


17 E. Voegelin, Order and History, tomo IV: The Ecúmenic Åge, Louisiana, Baton Roueg, 
1974, 73- 
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ascender cada mañana sobre el agua original. En un himno al sol se 
dice incluso de los hombres que durante el sueño se sumerjen en el 
agua original, y por la mañana despiertan renovados para <despren- 
derse del hombre antiguo y hacerse un hombre nuevo>'*. Tal es el 
misterio del tiempo cíclico, el misterio de la renovación. El caos, 
contra cuya gravitación hacia la irreversibilidad y la entropía el dios 
solar ha establecido el tiempo cíclico y, con él, la regeneración del 
cosmos, adquiere en la visión egipcia del mundo la figura de una 
monstruosa serpiente que amenaza con beberse el agua original 
(«caos 11>). Esta figuración del caos intramundano (11) es pues justo 
lo contrario del caos extra y premundano (1). Éste soporta y renueva el 


mundo, y aquél lo amenaza con la aniquilación. 


COSMOHERMENÉUTICA: EL SENTIDO MÍTICO DEL CURSO 
DEL SOL 


La idea egipcia del cosmos, basada en una cosmogonía en incesante 
retorno, tiene su centro en la idea del «curso del sol», del movi- 
miento aparente del sol alrededor de la tierra, que los egipcios 
representaban como navegación de una barca. El dios solar viaja en 
dos barcas, una para la navegación diurna y otra para la nocturna, 
sobre el cielo y por el mundo inferior. Las barcas simbolizan tanto el 

movimiento como la periodicidad cíclica del proceso que acontece | 
en las dos fases opuestas del día y la noche. En el periplo de la barca 
están implicados prácticamente todos los dioses importantes del 
panteón egipcio más una plétora de divinidades especiales. No.se 
trata aquí de la mitología del dios solar, sino de una visión completa 
del universo. Los dioses establecen con el dios solar relaciones tan 
diversas como las <constelaciones> fijas. Cada fase del curso del sol 
queda caracterizada por constelaciones especiales —el nacimiento por 
la madre, la crianza por las amas divinas, el ascenso al trono por: ado- 
radores que le aclaman, el enfrentamiento con el: enemigo por los 
dioses que le asisten; el ocaso como regreso al seno materno, el 
modelo de la muerte justa, que por su circularidad conduce a la 


18 Pap. Chester Beatty IV rto. XI, 8-10 = AHG n.° 195, 275-281; Cfr. A. de Buck, «De 
godsdienstige opvatting van den slaap in het Oude Egypte>, Mededelingen Er Oénle Lux, 


1939- 
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renovación, la unión con Osiris en el mundo inferior y el renaci- 

miento matutino en el agua original como repetición del arranque 

inicial del cosmos, de la Primera Vez. Cada fase posee su propio sig- | 
nificado, su propio dramatismo, y exige esfuerzos específicos para 
hacer posible el triunfo de la luz. Estamos aquí inequívocamente en 
presencia del fascinador tiempo cíclico, y ahora comprendemos por 
qué esta forma de tiempo domina la cultura egipcia. Ahora com- 

prendemos mejor por qué el tiempo no es <en sí» circular, y que la 
circularidad es una forma cultural que se le obliga a adoptar al 
mundo con empeños semánticos y rituales. El mundo debe seguir un 
curso cíclico para que su existencia se mantenga. Ello se consigue por 
medio del culto en general, y del «ritual horario» en particular, que 
acompaña al sol en su curso con recitaciones horarias. 

El lenguaje desempeña un papel central en el culto solar. Obra 
como un «interface» que acopla unos a otros los procesos y los órde- 
nes cósmicos y terrestres y, como el dios del aire Shu, posibilita la 
conexión entre el arriba y el abajo. Esto lo expresa así el idioma egip- 
cio: permitir ascender a Ma'at>', Ma'at no es sólo la <justicia> que 
se hace, sino también la <verdad> que se dice. Ambas son aspectos de 
la acción y del comportamiento conectivos, uno respecto a la acción, 
y el otro respecto a la comunicación. Con el «permitir ascender a 
.Ma’at> se piensa en la palabra, en una ofrenda de palabras. El dios 
solar es honrado preferentemente por medio de la recitación que 
asciende hasta él. La verdad que se le dice consiste en una interpreta- 
ción de los procesos cósmicos conforme a aquello que podría llamarse 
su sentido «mítico» o salvífico, de acuerdo con aquella <teología de 
los paganos» de la que el médico Sir “Thomas Browne dijo en el año 
164.2 con asombroso acierto: «El movimiento natural del sol les 
infundía una admiración de Sus obras más profunda que a los hijos 
de Israel su detención sobrenatural; las acciones corrientes de la natu- 
raleza les asombraban más que todos Sus milagros. Sin duda los paga- 
nos sabían juntar y leer estas letras míticas mejor que nosotros los 
cristianos, que echamos a esos jeroglíficos que están a la vista de todos 
una mirada distraída y nos es demasiado fácil obtener de las floracio- 
nes de la naturaleza conocimiento de Dios»>?*", 


19 . V. mi libro Liturgische Lieder, 1969, 154-157, 162. 
20 Sir Thomas Browne, Religio Medici. Ein Versuch über die Vereinbarkeit von Vernunft und Glauben 
(1642), trad. de W. v. Koppenfels, Berlín, 1978, Parte 1, 16, p. 32. 
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Los himnos al sol que se elevan al dios solar como Ma'at ofrecen esa 
- lectura de las «letras míticas> del cosmos. El lenguaje consiste aquí en 
una suerte de comentario que pone de relieve la homología entre pro- 
cesos celestes y terrenales. He denominado a esta forma de comentario 
_<interpretación sacramental». Consiste en mostrar la relevancia sal- 
vífica de un proceso. Aplicada a los procesos cósmicos, los hace trans- 
parentes en tres dimensiones del sentido: en la dimensión estatal- 
política del gobierno, la salvación que se muestra en el curso del sol, 
en la imposición del orden frente al caos que triunfa como luz sobre 
las tinieblas y como movimiento sobre la detención; en el plano social, 
el sentido salvador del curso del sol reside en el amor de que el dios 
llena el mundo; y en el plano individual es el ciclo de muerte y renaci- 
miento, envejecimiento y rejuvenecimiento, lo que hace del curso del 
sol modelo y meta de las esperanzas en el más allá. Gon esta ilustración 
e interpretación, el curso del sol da los modelos para la vida terrena. 
La recitación cultual de este «discurso solar» traduce, por el medio de 
la interpretación sacramental, los procesos cósmicos a ordenaciones de 
la vida”. Su efecto no es nada despreciable. <Por ti he abatido a Apo- 
pis y dado a tu barca vía libre, que no embarrancará en aquel banco de 
arena de Apopis en.el gran viaje», dice el rey como sacerdote solar al 
dios solar (Apopis es el archienemigo del dios solar, la serpiente que 
amenaza a la barca solar con su detención)”. El rey es <el protector de. 
Re-Horakhty, que ataca a su enemigo con la eficacia salvadora (3 hw) de 
su recitación, la cual hace que la barca se deslice con corazón jubi- 
loso>*. Con esta cosmología nos movemos obviamente en el domi- 
nio del tiempo cíclico. Aquí, el concepto de <«salvación> no tiene el 
sentido de redención, sino de renovación y mantenimiento. La salva- 
- ción radica en la superación del estancamiento y la disolución. Ello 
nos trae nuevamente el concepto de conectividad, que en la dimen- 
sión temporal crea continuidad, y en la dimensión social solidaridad. 
Ella «acuerda los corazones y produce orden»>*”*, 
És esta referencia a la eficacia salvadora del acontecer lo primero que 
da un sentido al todo y hace que el acompañamiento verbal tome el 


21 Cfr. miart. <Solar Discourse. Ancient Egyptian Ways of World-Reading», en Deuts- 
che Vierteljahresschrift für Literaturwissenschafi und Ceistesgeschichte 68, 1994, 107-122. 

22 Estela de Ramsés IV en Abidos, ed. Kitchen, Ramesside Inscriptions, V1, 24..9-1O. 

23 Medinet Habu vi, lám. 422.23 s. V. mi trabajo Der König als Sonnenpriester, 68. 

24 G. Balandier, Le désordre. Eloge du mouvement, París, 1988, 31, formulado en referencia 
a China. , 
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carácter de una interpretación. En el centro está la idea de una doble 
superación: la superación del mal, que en la figura de la serpiente 
Apopis amenaza a la barca solar con la detención, y la superación de 
la muerte. Ambas cosas son manifestaciones del caos. Se trata de dos. 
aspectos del mismo acontecer. La superación del mal es el aspecto 
activo-transitivo, dirigido hacia fuera. Aquí aparece el dios solar 
como rey del mundo, que con su palabra de soberano instaura el 
orden, administra justicia, asegura el aprovisionamiento y «expulsa 
al mal>. En este aspecto, el curso del sol es un «proceso» en el sen- 
tido judicial, un conflicto que se resuelve ajustando las cuentas al mal 
y <justificando> al dios solar. Mediante este proceso, el mundo 
<escindido», que se hace ambivalente por la presencia del mal, 
vuelve constantemente a ser unívoco, es decir, gobernado, seguro y 
habitable. La superación de la muerte es el aspecto pasivo, esto es, 
intransitivo del viaje nocturno. Aquí, el proceso aparece como pro- 
ceso vital, que el propio dios solar sufre envejeciendo, muriendo y 
renaciendo. El misterio del renacimiento solar es el hecho salvífico 
central de la religión egipcia en general. Desde este punto de fuga, el 
cosmos entero aparece en una especie de perspectiva salvadora, como 
acontecer salvador. Aquí se muestra de nuevo la primacía del tiempo 
sobre el espacio. Mientras que el griego admira la armonía del todo, 
al egipcio le fascina el proceso de una justificación y un renacimiento 
continuos. En este acontecer, el cosmos se le presenta como expo- 
nente de la plenitud de vida que supera la muerte y de la fuerza orde- 
nadora que conjura el caos. y 
Este sentido salvador constituye el sensus mysticus de ia: procesos 
cósmicos que el sacerdote descifra y eleva en himnos al dios solar. 
Con esta referencia al significado místico del curso del sol, la con- 
templación conocedora se convierte en un acto de comprensión 
identificadora. El hombre se reconoce en el cosmos. Su muerte es 
aquí superada, su ambivalencia entre el bien y el mal se resuelve aquí 
unívocamente en el bien, su desorden es evitado y su gobierno debi- 
damente ejercido. No le interesa la relación de causa y efecto, la arti- 
culación del proceso conforme a sus leyes propias. Desentrañarla ` 
sería un acto de explicación. Le interesa más bien el sentido salvador 
de los procesos vividos como acción y cumplimiento. Y esto es un 
acto de comprensión. El cosmos no es explicado, sino interpretado. 
El cosmos porta un mensaje que el hombre puede referir a sí mismo, 


un sentido que puede activar en él mismo. 
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Tras lo dicho hasta aquí nadie discutirá que estamos ante una idea 
de enorme complejidad, ante todo un edificio de saber que los sacer- 
dotes tienen que dominar para poder contribuir con sus recitaciones 
a mantener el curso del sol. Sobre la clase y el significado de este saber 
cosmológico nos ilustra el mismo texto del que hemos citado en la 
página 216 la última estrofa, que trata del puesto del rey en la tierra: 
. Las dos estrofas anteriores describen su saber, que le capacita para esta 
interpretación definidora y mantenedora del curso solar. 


El rey 
adora al dios solar al alba, 
a su salida, cuando &abre su bola», 
cuando levanta su vuelo hacia el cielo cual escarabajo 
—él entra en la boca, ` 
él sale de las piernas ` 
cuando nace por el cielo de levante. 
Su padre Osiris lo levanta, 
los brazos (de los dioses del aire) Huh y Hauhet lo reciben, 


Él es colocado en la barca matutina. 


El rey conoce 

este lenguaje secreto que hablan las «almas del oriente» 
cuando hacen música jubilosa para el dios Sol 

en su ascensión, su aparición en el horizonte, 

y cuando le abren las puertas 

de la entrada del horizonte oriental, 

para que pueda navegar por las rutas del cielo. 


Él conoce su aspecto y sus encarnaciones, 

_ sus residencias en el país divino. 

Conoce sus posiciones 
cuando el dios solar inicia el camino. | 
Conoce el lenguaje que hablan las tripulaciones 


cuando sacan la barca del horizonte. 


El conoce el nacimiento de Re 
y su transformación en la marea. 
Conoce aquella puerta secreta por la que sale el gran dios, 


conoce al que está en la barca matutina, l 


ARE 
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y la gran figura en la barca nocturna. 
Conoce sus embarcaderos en el horizonte 


y sus útiles de navegación en la diosa celeste” 


Este texto enumera todo lo que'el rey tiene que saber para ado- 
rar al dios solar al amanecer. Él conoce la naturaleza del proceso 
cósmico, sus fases, su configuración escénico-constelativa y su sig- 
hificado salvífico como renacimiento; conoce los seres en él impli- 
cados, sus acciones, sus palabras y las circunstancias de su existen- 
cia; y conoce los marcos espaciales del acontecer, las puertas 
celestes, las barcas, los embarcaderos y los útiles de navegación. 
Tiene que conocer todo eso para poder cooperar eficazmente con 
su discurso adorador en el proceso cósmico. En ello es menor su 
temor a que un día el sol deje de salir que el temor a que el sentido 
salvador del proceso pueda extraviarse. Se trata de un officium memo- 
riae. El rey debe emplear toda su memoria para recordar este saber 
en su eficacia salvadora. El mundo así mantenido activo es un 
mundo de sentido, un mundo de lenguaje, de saber, de relaciones 
y reflejos, una lectura antropomórfica del cosmos que se corres- 
ponde con una imagen cosmomórfica de los órdenes humanos. El 
ritual de las horas vence, como todos los ritos, el caos cósmico, y, 


con él, el caos en el hombre. 


La <ciencia natural» cosmoteísta lleva.a cabo una identificación 
especulativa. Con la adoración de las fuerzas ordenadoras que 
rigen el cosmos, el hombre moviliza también el cosmos en él- 
mismo. Interpreta el mundo al par que se integra en él. Gomo es 


. sabido, magia y mística mantienen íntima relación. Se trata últi- 
mamente de participar y de tomar parte. «Quien sabe esto, es-una 


imagen del gran dios», se dice en el Amduat: eritis sicut Deus®. Pero ' 
no se trata solamente de saber. Algunas variantes de esta promesa 
dicen: <quien hace esto...>. Saber y hacer (enosis y praxis) son inter- 
cambiables. El saber cosmoteísta apunta a la acción, és savoir-faire, 
conocer los ritos que mantienen la marcha del mundo. A la magia 
y la mística se agrega un tercero: el rito. El mundo no es interpre- 


25 Deun tratado teológico- -cúltico sobre el <rey como sacerdote solar», rfe. mi trabajo 


Der König als Sonnenpriester. 
26 Cfr. E. Hornung, <Alagyptische Wurzeln des Isismysterien>, en Hommoge à J: Leclant 111, 


El Cairo, 1994., 287-293. 
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tado sin más como sistema de acciones divinas, como un ritual 
celebrado por los dioses, sino que esta interpretación es también 
ritualmente escenificada. a 

La forma de saber cosmoteísta no caracteriza de modo especial al 
Reino Nuevo, sino de modo general a toda la cultura egipcia, como 
una <sociedad cosmológica>. Si la hemos analizado en el contexto ' 
del Reino Nuevo, es porque sobre el fondo de esta experiencia y este 
simbolismo generales se despliega ahora una dinámica singular. Ésta 
se manifiesta ante todo en una producción de himnos al sol sin para- 
lelo en otras épocas de la historia de Egipto. Son muchos cientos los 
himnos al sol que se conservan del Reino Nuevo. En parte reprodu- 
cen y varían un grupo de textos estándar, y en parte son himnos nue- 
vos. Como casi todas estas inscripciones se pueden datar con exacti- 
tud, documentan la historia de un discurso. Este discurso refleja 
ahora un cambio profundo en la concepción del curso del sol. 


LA NUEVA TEOLOGÍA SOLAR 


El cambio estructural que se produce en la concepción del curso 
solar se puede describir sencillamente como cambio de una acción 
comunitaria a una acción solitaria. Según la concepción clásica; el. 
dios solar lleva a cabo el movimiento del sol en cooperación con 
constelaciones cambiantes de una comunidad de dioses en cuyo sis- 
tema de funciones está él incluido, unas veces como parte activa, 
otras como parte pasiva y receptiva, pero siempre ocupando el lugar 
central. En rigor todos los dioses colaboran en el mantenimiento del . 
curso del sol como acontecer salvador. El cosmos es sencillamente el 
resultado de la acción conjunta de los dioses. Pero, según la nueva 
concepción, el dios solar está solo en su curso: 


Tú apareciste en el cielo como el solitario” | 

Es difícil exagerar la radicalidad de este cambio en la idea del 
curso solar. Para la religión tradicional, un dios solitario sólo es 
pensable en la preexistencia de la unidad original. Dentro de la rea- 
lidad creada y desplegada, la soledad es un estado insostenible tam- . 
bién para los dioses. La vida es siempre conectiva y constelativa. Pero 


27  ÄHG n.? 90, 7. 
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el dios de la nueva teología solar está solo en su curso. Todas las imá- 
genes míticas están proscritas en los nuevos textos. No hay ningún 
enemigo, ninguna madre celeste, ningún padre en el mundo infe- 
rior. El curso solar nada tiene que ver con nacimiento y muerte, jus- 


ticia, gobierno y otras imágenes en las que se reflejan la existencia del e 


mundo humano. Aquí se rompe de manera radical con estos mitos. 
Con la constelatividad del curso del sol pierde. también validez la 
conectividad de la justicia humana. El sentido cósmico y el sentido E 
terrenal ya no se reflejan uno en otro. 

Las repercusiones de esta revolución cosmoteológica sobre toda la 
semántica cultural de Egipto no se pueden exagerar. El enfoque 
monista de la vida cósmica, su reducción a una única fuente, crea 
una oposición de dios y mundo que liquida la idea tradicional de 
Ma'at como interconexión constelativa de todo lo viviente. Donde 
más claramente se muestra este cambio es en la transitivación de las ` 
formas verbales que describen las acciones divinas. Según la idea tra- - 
dicional, los dioses «viven», y su vida y su cooperación constituyen 
la realidad. Ahora, esta vida divina y cósmica se concentra en la 
acción <vivificadora> del dios Único, creador y conservador del 
mundo. El curso solar ya no es la acción colectiva del mundo de los 
dioses, sino el acto cotidianamente renovado del dios solar como 
dios único. De aquí a la «teología de la voluntad», que de esta 
acción creadora de vida del dios solar deduce no sólo el tiempo como 
dimensión cósmica, sino también lo que en él.acontece —la historia 
del país y el destino del individuo—, no hay más que un paso. 


Pero la visión anticonstelativa del curso solar de esta «nueva teo- ' 


logía solar> no es monoteísta. También en estos himnos se habla. 
continuamente de dioses. Pero ellos aparecen casi tan sólo como 
colectivo, junto a hombres: y animales. Ellos son parte del mundo 
frente al cual ahora está el dios solar brillando en.su lejanía, vivifi- 
cando, creando y conservando. A partir de la radicalización que la o 
nueva teología experimenta en la religión de Amarna, hasta los dio- 
ses están proscritos en la nueva concepción del mundo. l 
Cabría considerar este desarrollo como algo quizá periférico : sino 
hubiera culminado en la revolución del rey Ajenatón. Pero esté acon- 
tecimiento debe ocupar un lugar central en toda historia del Reino 
Nuevo, siendo como es uno de los acontecimientos más asombrosos 
de la historia entera de Egipto. Pues se trata del primer intento de. i 
fundar una religión que se conoce en la historia de la humanidad. 


3. LA REVOLUCIÓN DE AJENATÓN 


LA PRIMERA FUNDACIÓN DE UNA RELIGIÓN EN LA | HISTORIA 
DE LA HUMANIDAD 


En la revolución religiosa del rey Ajenatón hay dos puntos asombro- 
sos que hay que destacar: la extraordinaria rapidez y radicalidad de su 
ejecución y la completa desaparición posterior de todas sus huellas 28 

La imposición de la nueva religión y la abolición de la antigua se 
llevó a cabo en pocos años. Las razones de esta radical transforma- 
ción son muy controvertidas. Algunos reducen la reforma de Ajena- 
tón a un conflicto de poder económico con los sacerdotes de Amón 
en Tebas. El inmenso botín de las guerras de los tutmósidas, argu- 
mentan, habrían aumentado de tal modo las riquezas del templo de 
Amón en Karnak, que éste se convirtió en un <Estado dentro del 
Estado», ejerciendo una influencia cada vez mayor sobre la política. 
Esta teoría puede mostrarnos procesos paralelos en la dinastía XX, 
como aquellos en que los conflictos entre los sumos sacerdotes teba- 


l 


28 Sobre la religión de Amar na, cfr. el reciente libro, aparecido con el manuscrito yaa 
punto, de Erik Hornung, Echnaton. Die Religion des Lichtes, Zúrich, 1995. Entre la inter- 
pretación que hace Hornung de la religión de Amarna y la que aquí propongo hay 
muchas concordancias. Sobre la historia y la religión de la época de Amarna, cfr.. 
también D.B. Redford, Akhenaten, the Heretic King, Princeton, 1984; H.A. Schlógl, Ech- 
naton-Tutenchamun, Fakten und Texte, Wiesbaden, 19852; C. Aldred, Akhenaten, King of Egypt, 
Londres, 1988; y mi art. Akhanyati's Theology of Light and Time, en Proceedings of the 
Israel Academy of Sciences and Humanities, VII 4, Jerusalén, 1992, 143-176. l 
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nos y el reino tanita de hecho prepararon el fin del Reino Nuevo. 
Pero carecemos de testimonios al respecto inmediatamente anterio- 
res al período de Amarna. Es difícil imaginar que, ya en esta época, 
el libre acceso del rey a las riquezas del templo tebano de Amón estu- 
viera de algún modo limitado. Los templos eran en Egipto órganos 
del Estado, y no instituciones de una <iglesia> diferenciable del 
Estado. Las guerras, que incrementaban los bienes del templo, eran 
a su vez financiadas por la caja del templo, pues éstas se iniciaban por 
orden de Amón. Se 
Otra teoría, que hasta donde sé propuso por vez primera el egip- 
tólogo norteamericano ) James Henry Breasted, parte de que la;polí¿ 
tica imperialista de los tutmósidas' produjo un cambio drástico en la 
visión egipcia del mundo”. Egipto ya no podía verse como un país 
coextensivo con el mundo ordenado, sino como parte de un mundo 
que comprendía muchos pueblos, y esto equivalía a un giro coperni- 
cano con la consecuencia de una disonancia cognitiva y una. crisis s de 
la visión politeísta « del mundo. La: nueva visión: «ecuménica: del? 
mundo halló su expresión religiosa en la idea: universalista del dios 
solar. que, abrazando el mundo. con: su movimiento y su: radiación: 


“crea y conserva todos los: pueblos. Sigmund Freud, uno de los más 


atentos lectores de Breasted, vio en este universalismo político de la. 
dinastía XVIII el origen no sólo del monoteísmo egipcio, sino tam- 
bién del bíblico”. Las dos explicaciones no se excluyen. Ambas 
reducen lo nuevo a la experiencia de las guerras de liberación y de 
conquista de la dinastía XVIII. Apenas hay un ejemplo más impresio-- 
nante de interacción entre cognición e historia. 

El segundo punto que hace tan singular la revolución de Ajenatón 
es la completa desaparición de todo recuerdo suyo. en la memoria de 
la cultura egipcia. El hecho de la fundación de una religión mono- 
teísta en el Egipto del Reino Nuevo se descubrió por vez primera en 
los años ochenta del siglo XIX”: Ni siquiera en el propio Egipto se 
sabía nada de esto cincuenta o cien años después de la muerte de 
Ajenatón. Su nombre fue borrado de las listas de los reyes, sus ins- 
cripciones tachadas, sus edificios demolidos. Nada permitió recordar 


29 J.H. Breasted, Geschichte Ägyptens, trd. de H. Ranke (1906; Zúrich, 1936), 213-226. 

30 Sigmund Freud, Der Mann Moses und die monotheistische Religion, Londres, 1939.. . 

31 Sobre la historia del descubrimiento de la religión de Amarna, cfr. E. Hornung, 
<The Rediscovery of Akhenaten and His Place in Religion», en Journal of the American 


Research Center in Egypt XXIX, 1992, 43-49; Echnaton, 9-27. 
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después este intermezzo revolucionario que, durante veinte años como 
mucho, había puesto cabeza abajo el mundo egipcio. En un acta 
judicial de la época de Ramsés 11 se habla una sola vez, y ello porque 
la fecha exacta era importante, de «aquel enemigo de (la época de) 
Amarna>*. Tampoco quedó del célebre canto al sol del rey y de 
otros himnos ni la más mínima huella en los himnos egipcios poste- 
riores dedicados al sol. La religión monoteísta no fue en Egipto ni 
recibida ni transmitida, sino pronto olvidada. Entre ca. 1340 a.C., 
cuando se escribió el texto en la tumba de Ay, y ca. 1884 d.C., 
cuando un egiptólogo volvió a exponerlo a la vista de un público, este 
texto jamás fue leído. Hay que conocer la historia de su olvido para 
poder medir la importancia de su redescubrimiento. También la 
epopeya de Gilgamesh fue redescubierta tras un olvido de milenios. 
Pero por lo menos tuvo en el seno de su propia cultura una recep- 
ción considerable, que duró también varios milenios. Mas aquí se 
trata de un texto que no fue transmitido ni interpretado por ningún 
- estudioso, sino que, inmediatamente después de su pr imera circula= 
ción, se esfumó y cayó en olvido. : 

Por eso es tanto más sorprendente que, nada más redescubierto, 
este himno encontrase una resonancia como no la halló ningún otro 
texto egipcio. Lo sensacional de este texto radica en su defensa del 
monoteísmo más puro, un monoteísmo que en su radical negación 
de tódos los demás dioses, en su evitación incluso de la palabra 


Edon? —en varo y, más aún, en on va más o que: los es 


sol, y esto a como STEN tiempo, radiación endo -Su 
revelación no radica en leyes morales ni en aconteceres históricos, 
sino en el conocimiento de que todo —toda la realidad visible e invisi- 
- þle— se puede reducir a la acción de la luz y del tiempo, esto es, del 
sol. Ajenatón creía haber descubierto el único principio del que el 
mundo procedió y procede nuevamente cada día. Como pensaba de 
modo cosmoteísta, era para él natural que este principio fuese un 
dios; y como este principio era único y, como único, permitía deri- 
var de él todo lo demás, estaba claro que no podía haber'otro dios 
fuera de él. No era una cuestión de «fidelidad» ni de <celos> (qn), 


32 Kitchen, Ramesside Inscriptions 111, 433.12. 
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como en el henoteísmo bíblico, sino de saber y de verdad; era una 
irrupción cognitiva. Qon este conocimiento, Ajenatón se ponía como 
primer representante de una tendencia que 7 00 años después conti- 
nuarían los filósofos jónicos con su pregunta por el principio único 
que todo lo produce y todo lo explica, y que concluye con las fórmu- 
las cósmicas de nuestros días, con Einstein y Heisenberg*. 

Pero el conocimiento de esta nueva fórmula del mundo lo expe- 
rimentó el rey como una revelación religiosa, que aplicó con extremo 
radicalismo a la realidad. Todos los cultos tradicionales fueron can- 
celados; tan sólo el nuevo dios <Atón>, y éste casi solamente en 
Amarna, podía también ser venerado. Con este paso, Ajenatón se 
puso a la cabeza de una serie de figuras representativas de una ten- 
dencia completamente nueva, que después de él continuarían el 
legendario Moisés y, más tarde, Buda, Jesús y Mahoma: la de los fun- 
dadores de religiones. 

El nuevo: dios. es el:sol, o, en egips 
esa energía que « con su movimiento 


la luz y, por ende, “tod i ey ISO, 
del soles anti- «mítica, anti- -constelativa. y anti-antropo orfa. De este 
dios sólo se dice lo que el ojo escrutador y el espíritu pensante del rey | 
pueden apreciar: los efectos de la luz y del movimiento solares. Se 
trata de una teología estrictamente heliomorfa! 


Como fundador de una religión, Ajenatón fue un dos y un 
iconoclasta. La fuerza revolucionaria de la nueva doctrina se mani- 
fiesta más en lo que ella niega, rechaza y y excluye que en lo que positi- 
vamente sostiene. Pero esta fuerza negadora no.se manifiesta en pala- 
bras, sino en actos, en forma de una razzia a gran escala, comparada 
con la cual la reforma del culto por Josías en Israel 600 años después .- 
queda muy atrás en radicalidad. Policía y ejército recorren el país para 
borrar de todas las inscripciones el nombre del dios proscrito Amón; 
también son tachados otros nombres de dioses, así como el plural de 
la palabra «dios», pero menos sistemáticamente”. La religión tradi- 


33 Cfr. J-P. Allen, «The Natural Philosophy of Akhenaten >, en W.K. Simpson, ed.; 
Religion and Philosophy in Ancient Egypt, YES 3, New Haven, 1989, 89-101. 

34 Las destrucciones se extendieron al sur hasta Kawa, Soleb y Faras en Nubia. Cfr. R. 
Hari, <La religion amarnienne et la tradition polythéiste>, en Studien zur Sprache und 
Religion Ägyptens (hom. a W. Westendorf), Wiesbaden, 1984, 1039- 1055; Ramadan 
Saad, Les martelages de la XVITI.e dynastie dans le temple d'Amon-Ré à Karnak, tesis doctoral 
inédita, Lyon, 1972 (non vidi). . 
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cional debía ser ignorada y olvidada —como más tarde lo sería la nueva 
La” enorme variedad de templos, .cultos,. ritos, fiestas; 


religión—. 


real. Sin duda todo esto habría sido ampliado y enriquecido si a la 
-nueva religión le hubiesen sido concedidos al menos unos siglos de 
vigencia. Por eso, esos textos sólo nos la pueden mostrar en un estadio 
inicial. Pero éste es un caso único en la historia de las religiones. 
¿Donde encontramos otro caso de una nueva religión en un estadio 
inicial comparable? En todos los demás casos tenemos que recons- 

. truir estòs comienzos a partir de noticias y sistemas doctrinales poste- 
riores. Aquí, en cambio, no hay ningún desarrollo posterior, nin- 
guna tradición, que siempre implica un falseamiento, ninguna 


recepción, ninguna redacción, ninguna ampliación ni reconstruc- 


ción, ninguna interpretación ni adaptación. Aquí nos habla un revo- 


lucionario y fundador de una religión en el frescor matutino de las 
primeras palabras turbadoras. 


Es interesante imaginar cuál habría sido el destino de esta religión 
en el caso de que hubiese durado más tiempo. Ciertamente no ' 


habría prosperado sin la elaboración de un corpus de textos sagrados y 
- dogmáticos. ¿De qué otra manera se habría podido excluir durade- 
- ramente la religión tradicional, tachada de embuste, ignorancia y 
| paganismo? Ajenatón introdujo por vez primera en la historia la dis- 
tinción entre «verdadero» y «falso» en la religión. Dondequiera 

que posteriormente se hizo la misma distinción, quedó establecida 


` en textos normativos. La ortopraxia, que se basa en la distinción 


entre lo «correcto» y lo <incorrecto> en el orden del comporta- 
miento, existe en todas partes; la ortodoxia, en cambio, que distin- 
- gue entre lo <verdadero> y lo «falso» , existe sólo en las religiones 
de libro. Por eso es seguro que se habría llegado también en Egipto a 


elaborar un canon textual. El centro de gravedad de la vida religiosa 


se habría desplazado de los'ritos, que de todos modos ya no desem- 
peñaban en Amarna ningún papel central, a los textos. 
Probablemente los textos habrían tenido:su centro de gravedad en 
«doctrinas acerca del Estado» y «doctrinas acerca del cosmos». Las 
doctrinas sobre el Estado habrían tenido como tema la función 


mediadora del rey, pue Y 
¡personificarse lo divino; para los hombres Atón era el sol, y Ajena- 


mitos,. himnos: e imágenes t tradicionales debía s ser reemplazada: por un 


«puñado de himnos: que promoviesen. la nueva. doctrina, un. culto 
puritano’ sia magia ni simbolismo. y una presencia: masiva de la: familia 


iarna sólo: eñ Ja figura: del rey puedes 
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tón el dios. Hay numerosos reflėjos de esta doctrina en inscripciones 
contemporáneas. Estas alaban al rey, enteramente en el estilo del lea- 
lismo del Reino Medio, como salvador que cambia los destinos y dis- 


-pensador de bienes, y hacen referencia passim a su «doctrina», la cual 


propagaba esta clase de conceptos”.*Las doctrinas sobre el cosmos se 
pueden imaginar con una forma mucho más concreta. Ya el llamado 
Gran Himno es una doctrina sobre el cosmos que contiene el ger- 
men de toda una serie de tratados mayores. Si uno imagina estas 
ideas desarrolladas de forma didáctica, acaba pensando en textos 
como los que quizá escribieron los filósofos jónicos —cuyas obras nos 
han llegado en citas desperdigadas—, con la diferencia, por supuesto, 
de que a la filosofía jónica le falta el impulso dogmático, iconoclasta, 
que caracteriza a la religión de Amarna. 

Y una pregunta inevitable: si la religión de Amarna se hubiese 
impuesto en Egipto, ¿habría llegado a revolucionar el mundo como lo 
hizo la religión de Moisés desde Israel? O, formulando esta pregunta 
de forma extrema: ¿qué aspecto tendría el mundo si la revolución 


. mundial monoteísta y metafísica —la que se produce en la que Karl 


Jaspers llamó «época axial>— se hubiese operado bajo el signo del cos- 
moteísmo egipcio en lugar del trascendentalismo israelita?; es decir: 
si el comienzo mismo de esta revolución hubiese estado determinando 
un acto de ilustración deísta, y no un acto de revelación teísta. 

No creo que la religión de la luz de Ajenatón hubiese podido 
revolucionar el mundo. Para ello le faltaba una fuerza antagonista de 
una clase completamente distinta. Sin duda era una religión radical- 
mente contraria a la existente que consiguió trastornar las tradicio- 
nes egipcias. Pero, para poder llevar a cabo una revolución, se nece- 


“sita una fuerza negativa que la impulse, como sólo las religiones 


redentoras la tienen. La religión de Ámarna era una contra-religión, 
pero no una religión redentora. Las religiones redentoras no quie- 
ren asentar al hombre en el mundo, sino al contrario, distanciarlo 
del mundo apelando a un sí mismo extramundano en el hombre —el 
<«alma> como núcleo esencial trascendente— e introduciendo un 
proceso de concienciación e individualización. La religión de 
Amarna pretende lo contrario. El hombre tiene sus raíces en el 


35 Cfr. al respecto B. van de Walle en E. Hornung y O. Keel (eds.), Studien zu altägyptischen | 
Lebenslehren, OBO 28, Friburgo/Suiza, 1979, 353-362; y mi art. <Die Loyalistische 
Lehre Echnatons>, en SAK 8, 1980, 1-32. 
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mundo, y debe recordar su condición de criatura dependiente, 
como los animales y las plantas, de la luz y del tiempo. La religión de 
Amarna no es una religión redentora —tampoco lo es la religión de 
Moisés en su forma original—, pero, como cosmoteísta, tampoco hay 
en ella ningún germen reconocible, ni puntos de partida, de una 
religión de ese tipo. También como monoteísmo es cosmoteísta, y, 
como todos los demás cosmoteísmos de la historia de la religión 
antigua, habría sido arrollada por las religiones redentoras. 

La historia discurrió de otra manera. Inmediatamente después de 
regresar Egipto a la tradición, la religión de Amarna fue relegada a 
un completo olvido. Las huellas más claras de su teología se encuen- 
tran paradójicamente no en textos egipcios, sino en un texto bíblico, 
el salmo 104. No hay ningún himno egipcio de época posterior que 
se aproxime al texto central de la religión de Amarna, el Gran 
Himno, tanto como este salmo?! 


EL GRAN HIMNO 


El Gran Himno se divide en tres partes. La primera parte hace una 
descripción del curso del sol. De las constelaciones politeístas que 
-la tradicional <canción de las horas del día> presenta en cuadros 
míticos, resulta aquí una contraposición entre dios y mundo. No 


hay ninguna madre que pare al dios por la mañana, ningunos bra- 


zos que lo elevan, ningún enemigo al que haya que vencer, ningún 
reino de los muertos al que el dios desciende por la noche. Frente 
al dios uno sólo hay el mundo uno, objeto y recipiente de sus 
energías vitalizadoras. La fuerza de la visión religiosa y la grandeza 
poética del texto se manifiestan en la riqueza de detalles amables 
-con que esta vitalización es pintada: los hombres despiertan, se 
“lavan, se visten y salen a trabajar; los animales se ponen en pie, las 


36 -:La primera edición de este texto se debe a U. Bouriant: Mission Archéologique Française au 
Caire 1, El Cairo, 1884, 2-5 y en U. Bouriant, G. Legrain, G. Jéquier, Monuments du 
culte d'Atonou 1, El Cairo, 1903, lám. XVI y p- 30; la edición normativa procede de N. 
de Garis Davies, The Rock Tombs of El-Amarna Vi, Londres, 1908, láms. XXVII, XLI, Ppp- 
29-31. Entre los primeros traductores y comentadores se cuenta J.H. Breasted, De 
Hymnis in Solem sub rege Amenophide IV conceptis, tesis, Berlín, 1894. Naca traducciones 
alemanas: mis Agyptische Hymnen und Gebete (AHG), Zúrich, 1975, n.° 92 y otras en O. 
Kaiser (ed.), Texte aus der Umwelt des Alten Testaments (TUAT) 11, Guenlok, 1991, 848-853; 
también E. Hornung Gesänge vom Nil, 1990, 137 ss. 


276 EGIPTO 


aves ascienden por los aires, los peces bullen en el agua y los barcos 
navegan río arriba y río abajo. El sentido teológico de esta descrip- 
ción radica en que la mera agitación vital es ya un canto de alabanza 
al dios que todas las criaturas entonan por la mañana, y a las que el 
hombre sólo les hace coro. La alabanza de la criatura no se expresa 
con palabras, sino en la apetencia que ella siente de la luz del sol. 
Tampoco el dios habla, sino que emite su luz. El misterio religioso, 
el sentido salvador del acontecer cósmico, no está ya en las imáge- 
nes míticas que lo hacen transparente al destino humano, sino en 
la biofísica de los procesos naturales. 

La segunda parte del himno es un canto a la creación. En su 
forma tradicional éste es un tema mítico que se refiere a los tiempos 
primigenios. Pero Ajenatón se limita al presente experimentable por 
medio de los sentidos y enfoca la creación, por una parte, como 
embriogonía —la formación de la vida en el claustro materno—, y por 
otra como ecología: la sabia organización del mundo, gracias a la cual 
todos los vivientes obtienen lo que necesitan. El mundo ya no equi- 
vale, como antes, a Egipto, sino que comprende muchos países y 
pueblos diferentes en colores de piel, lenguas y condiciones de vida. 
Sólo Egipto vive del agua que nace de la tierra, mientras que los otros 
países viven de la lluvia, del «Nilo del cielo» 37, 

La tercera parte es la más original de las tres; no tiene ningún 
modelo en la tradición. Gira en torno a un concepto egipcio, que 
cabe circunscribir con los términos <transformación, materialización 
y emanación», derivado de la palabra egipcia para «devenir, for- | 
marse>, escrita con la figura del escarabajo. El escarabajo es el sím- | 
bolo de esta fuerza primordial del devenir que fascinaba al egipcio 
tanto como a los griegos el principio del «ser». En esta parte se trata 
del «devenir» del sol, que brillando y moviéndose se convierte en lo 
que el mismo produce y hace visible. Pero el propio sol visible es tam- 
bién una materialización del dios: el sol es su materialización en el 
cielo, y el mundo creado su materialización en la tierra, en los millo- 


37 Sobre el motivo de las distintas condiciones de irrigación como aspecto del mundo 
bien organizado, cfr. también la primera parte del Salmo 104. El motivo del «Nilo 
del cielo» aparece también en otros himnos egipcios, cfr. ÄHG ni 127B, 45 s.; n.? 
195, 166; 143, 46, 100 ss., 164 s. (cfr. p. 590 ad loc.); 144C, 39; 214, 29-32 (Libro 
de los muertos, cap. 183); 242, 7-8 (cfr. D.v.d. Plas, DE hymne aan de overstroming van de 
Nijl, tesis, Utrecht (1980), 16 s. y 60-63); cfr. A.P.:Zivie (1983), <Regen», en Lexikon l 
der Ägyptologie V, 201-206, esp. 202 y 204- 
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nes de seres de la tierra. En el concepto de materialización, o encar- 
nación, se borran los límites entre creador y criatura. Todo lo que la 
luz hace visible, siendo materialización o encarnación del sol, procede 
de éste. El mundo que la luz despliega, ordena y hace habitable: ciu- 
dades y aldeas, caminos y ríos, son materializaciones del dios. | 
Dios y creación están íntimamente ligados en la iluminación y en ' 
la mirada, pero esta ligazón no se efectúa ni en el lenguaje ni en el 
espíritu que comprende. Comprender es cosa exclusiva del rey. Las 
criaturas tienen ojos para ver al dios, pero sólo el rey tiene el corazón 
que comprende y es capaz de conocerle. Su corazón es el único polo 
- que, en este constante cambio entre luz y oscuridad, vida y muerte, 
devenir y pasar, permanece en reposo, el único lugar en el que el 
dios está presente también por la noche. Pues el mundo renace a una 
señal del dios tal como éste lo ha creado: 


Cuando asciendes, ellos viven; 
cuando desciendes, ellos mueren. 
Tú mismo eres el tiempo, en el cual y por el cual vivimos”, 
Tal es El gran descubrimiento del rey. Que el mundo vive del sol y 
de la luz, que procede del sol, era algo ya antes reconocido. Pero no 
que también el tiempo procede de él —tal era la tesis revolucionaria. 
que lo explicaba todo como obra del sol—. En los dos himnos canó- 
nicos, probablemente compuestos por el propio rey, se sugiere que 
el dios mismo enseñó todo esto al rey, que en cierto modo se lo 
reveló. El Gran Himno lo sugiere así: «Tú le das a conocer tus pla- 
nes y tu fuerza>?; y en otro himno se lee: <Tu fuerza y tu potencia 
están en mi corazón>*”. El dios ha descubierto su esencia al rey al 
concederle inteligir que la luz y el tiempo constituyen la «fórmula 
del mundo» que todo lo explica. 
Pero podríamos muy bien decir que aquí se trata de una ENE 

ción en lo esencial negativa, y de un acto que tiene más que ver con 
una ilustración que con la fundación de.una religión. Pero se trata 
del conocimiento de que el dios sólo es luz y tiempo. Es cierto que 
para Ajenatón toda la realidad, tanto la visible como la oculta a los 


38: M. Sandman, Texts from the time of Akhenaten, BAeg VIN (1938), 95.17-18. Cfr. mi libro 
Zeit und Ewigkeit im Alten Agypten. Ein Beitrag zur Geschichte pai ASE 1975, 55- 

39 Sandman, 95.16-17. 

40 Sandman, 14.13-16, I5.1-3. 
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ojos, se puede reducir a luz y tiempo. ¿Pero no está la esencia de la. 
divinidad, que la religión tradicional egipcia representaba en un 
multitud de dioses, más allá de la realidad física visible e invisible? 
Se puede aclarar esta cuestión considerando dos ideas religiosas que 
eran centrales para el egipcio, y que en el himno de Ajenatón bri- 
llan por su ausencia, es decir, que fueron víctimas de la censura de 
su revelación negativa: la idea de la inmortalidad (regeneradora) y la 
idea de la justicia. Verdad y justicia son ahora idénticas con la 
voluntad del rey y su doctrina. No es el dios, sino el rey quien en 
Amarna <vive de Ma'at>. Con ello, la semántica del concepto sufre 
un cambio sustancial. Ya no es el que piensa, habla y obra solidaria- 
mente el que vive en Ma'at, sino el que se adhiere al rey y a su doc- 
trina. 

La visión tradicional del curso del sol constituye la «historia 
sagrada> del antiguo Egipto; todo el mundo espera convertirse 
después de la muerte en un Osiris y participar en la unión con el 
sol a medianoche de la vida cósmica; todo el mundo espera seguir 
como <ba» al dios sol en su camino y tener un puesto en la barca 
de los millones*. Las esperanzas de los egipcios en el más acá se 
centran en la justicia. Si el dios solar combate el mal en el cielo, 
también ayudará en la tierra a los oprimidos*”. Así le alaba un 


himno más antiguo: 


A Re saludo, señor de la justicia, 

el que mantiene oculto su recinto, señor de los dioses, 
C...) que escucha la súplica del que sufre opresión, 
corazón acogedor para quien le invoca; 

el que salva al temeroso de las manos-del violento 


y juzga entre el pobre y el rico ta 


De todo esto ya no se habla en el himno de Ajenatón. El dios no 
es para él más que luz y tiempo; no vence a la muerte ni tampoco al 
mal, pues en esta visión del mundo no hay sitio para ambos..La 
visión del mundo de Ajenatón es el intento más consecuente hecho 
en Egipto de superar la idea mítica del «mundo escindido>. Su 


4I Cfr al respecto mis libros Re und Amun, cap. 2, y Ma'at, cap. 6. 

42 Sobre la conexión típica de «luz» y «justicia» en el pensamiento oriental antiguo, 
cfr. B. Janowski, Rettungsgewifheit und Epiphanie des Heils. Das Motiv der Hilfe Gottes «am Morgen» 
im Alten Orient und im Alten Testament, vol. 1: Alter Orient, Neukir chen, 1989. 

43 Pap. Cairo 58038, IV, 1-5, cfr. Re und Amun, 176 ss. 
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-` mundo no es, en absoluto, un mundo escindido. Pero en un mundo 
no escindido —y esto es claramente una consecuencia de ese intento— 
desaparece todo aspecto y toda exigencia morales de la idea de Dios. 
Todavía Spinoza hubo de enfrentarse a este problema. 


Basten aquí estas explicaciones para fijar un concepto del mono- 
: teismo de Ajenatón. Pero debe quedar claro que este monoteísmo 
poco tiene que ver con el bíblico —salvo un único punto comparable: 
el impulso antipoliteísta—. Con este impulso se dibuja ya en el Egipto 
del siglo XIV a.C., por un breve espacio de tiempo, ese horizonte de 
conflicto dentro del cual unidad y pluralidad constituyen opuestos 
inconciliables. En Ajenatón se manifiesta este impulso de modo cog- 
nitivo y racionalista: no necesita de la multitud de dioses porque cree 
poder reducir las energías que crean y mantienen el mundo a un 
único principio. En la Biblia, este impulso se manifiesta política- 
mente: como fidelidad a un único dios. El monoteísmo de Ajenatón 
es cosmológico, una filosofía natural religiosamente interpretada. El 
monoteísmo bíblico es histórico, político y moral, y encuentra su 
E expresión central en la narración histórica, la legislación y la consti- 
tución política. | 
Ambos monoteísmos son revolucionarios. No se desarrollan evo- 
lutivamente a partir de estadios religiosos más antiguos; sino que son 
debidos, en palabras de Erik Hornung, a un «cambio repentino y 
completo de pensamiento>**, En ambos casos, lo nuevo es impuesto 
con violencia revolucionaria. En Egipto pueden apreciarse aún hoy 
las huellas de esta violencia en los monumentos, y en el caso de Israel 
percibimos su eco en la reforma del culto por Josías. El impulso 
_antipoliteísta se exterioriza en esta violencia, 


EL TRAUMA DE AMARNA 


A diferencia de lo que sucedió en Israel, en Egipto no logró impo- 
nerse la reforma monoteísta, y tras la muerte de su fundador fue 


EN perseguida y olvidada. No cabe entender la eliminación de todo 


. recuerdo de esta época sencillamente como una damnatio memoriae ofi- 
cial. Aquí hay que hablar de una experiencia traumática. Las expe- 


44 E. Hornung, Der Eine und die Vielen, 239. 
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riencias traumáticas no se dejan representar en las formas simbóli- 
cas de la memoria cultural. No sólo son sencillamente silenciadas, 
sino también negadas debido al espanto insuperable que causa su 
representación. No admiten ninguna elaboración simbólica, y per- 
duran así, tanto más tenazmente, como 'shock y como herida indisi- 
mulados. Sobre eso se sabe hoy más que antes porque la historia del 
siglo XX ha sido particularmente abundante en experiencias trau- 
máticas y la investigación del holocausto en especial ha permitido 
llegar a nuevas intelecciones*. El recuerdo de Amarna no sólo fue 
anulado, sino reprimido; quedó, dicho con el término técnico psi- 
coanalítico, «encriptado» (encrypted), es decir, formó una «cripta» 
en la memoria colectiva, quedando así sustraído a la intervención 
consciente de la simbolización cultural*?. Trataré de fandamentar 
en lo que sigue esta tesis de manera breve, pues ya me he extendido 
en ella en otros lugares”. 

Los siguientes puntos nos autorizan, creemos, a llamar traumática 
a la experiencia del período de Amarna: la violencia simbólica, y 
posiblemente también psíquica, de su imposición y la sustracción de 
sentido que tal imposición supuso para la mayoría; las crisis en la. 
política interior y exterior al final de esa época y las consecuencias 
psicohistóricas de su supresión de la memoria, todo ello dio lugar a 
recuerdos deformados, leyendas, antipatías y formas de aborreci- 
miento cultural. E 

Respecto al primer punto, quizá nos baste un experimento ima- 
ginario. Imaginemos que una sociedad tradicional que está con- 
vencida de que no sólo la estabilidad política y el bienestar econó- 
mico del país, sino incluso la vida en la naturaleza entera, depende 
de que en todas las iglesias del país se celebre una misa tres veces al 
día; imaginemos luego que viene desde arriba una revolución y se 
cierran todas las iglesias, se destruyen las escrituras y se pisotean los 
objetos sagrados. ¿Cómo encajaría esta sociedad este golpe? Se 
podrá objetar que al egipcio normal poco le importaba el cierre de 
los templos, pues de todos modos no tenía acceso a ellos. Pero no 


45 Cfr. al respecto A. Assmann, <Stabilizers of Memory: Affect, Symbol, Trauma», con 
referencias a J.F. Lyotard y L. Langer; M. Roth, Trauma, Representation and Historical Cons- 
ciousness (inédito, aportación al Congreso de Bielefeld, febrero de 1995); D. La 
Capra, Representing the Holocaust: History, Theory, Trauma, Ithaca, 1994.. 

46 Nicolas Abraham, Maria Torok, L'ecorce et le noyau; París, Flammarion, 1978. . 

47 Cfr. mi libro Moses the Egyptian. An Essay in Mnemokistory, Gambridge, Mass., 1996. 
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sólo se cerraron los templos; también se suprimieron las fiestas. 
Difícilmente podrá exagerarse lo que esto significaba. Las fiestas 
fundaban la identidad social de un egipcio. El egipcio se sentía 
ante todo un hombre de su ciudad y ligado al dios. de su ciudad, y 
esta estructura fundamental de pertenencia hallaba su expresión en 
las grandes procesiones de la ciudad. Trataremos de este tema en el 
siguiente capítulo, pues es dentro de estas fiestas donde se formó la 
mentalidad, típica de los tiempos posteriores, de la piedad perso- 
nal. La supresión de las fiestas se sintió como un despojamiento 
del sentido; de ello da testimonio la lamentación de Pawah, que 
éste dejó escrita en un lugar oculto de la tumba de Pairi. El texto, 
que comienza con las palabras «mi corazón ansía verte», expresa la 
C nostalgia de la visión del dios que aparece en la fiesta*”. Así vivió el 
| período de Amarna la mayoría de los egipcios: como una época de 
destrucción, persecución, opresión e impiedad; como un período 
de «tinieblas diurnas>. «Tinieblas diurnas» es la fórmula para 
expresar la experiencia del alejamiento de los dioses. Los dioses se 
habían apartado de Egipto —tal fue probablemente: la impresión 
general-—. 

Esta experiencia de un alejamiento de los dioses, debida a un cri- 
men terrible e indecible en el sentido más literal de la palabra,. tuvo 
su confirmación en las graves crisis que se desencadenaron al final 
del período de Amarna. La inscripción de la restauración de Tutan- 
- khamón hace algunas alusiones al respecto, recurriendo a la forma 
tradicional de la descripción del caos: 


-Ellos... estuvieron a punto de desmoronarse, 
sus santuarios a punto de arruinarse, 
rodeados de escombros, 
poblados de cardos. 
Sus capillas estaban como si ellos nunca hubieran existido 
el espacio en torno a sus templos era, como. una cañada. 
El país estaba atacado por una enfermedad CEnj=nnt, 
los dioses habían vuelto la espalda a este país. 
Cuando se enviaron soldados a Siria 
' para ampliar las fronteras de Egipto, 


nada consiguieron. 


48 ÄHG n. 147. 
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Cuando se invocaba a un dios para pedirle algo, 
él no acudía. 
Cuando se invocaba a una diosa, 


tampoco ella acudía. 
Sus corazones se habían vuelto débiles en sus cuerpos, . 


pues «ellos» destruyeron todo lo creado” 


El país abandonado por los dioses sufre «grave enfermedad» y 
debilidad política en el exterior. Los culpables —«ellos»— no son 
llamados por su nombre, lo cual indica anulación del recuerdo. El 
término para enfermedad aquí empleado debe entenderse metafó- 


ricamente; con el mismo significado aparece también en textos ` 


literarios, y pertenece a la tópica de las descripciones del caos?”, 


No obstante hay indicios de que al final del período de Amarna se 
declaró una auténtica peste. Fuentes hititas parecen indicarlo. Sol- 
dados egipcios que cayeron prisioneros en una emboscada en Siria 
introdujeron allí una peste que durante veinte años asoló Anatolia 
y otras regiones de Oriente Próximo. Apenas se puede aceptar que 
Egipto estuviera libre de ella”. Si esto es cierto, es obvio que una 
epidemia como aquélla ya no podía s ser experimentada, en el marco 
de la semántica tradicional, como una de aquellas «calamidades», 
para defenderse de las cuales el propio creador había dado a los 
hombres la magia, sino que tuvo que verse como una manifestación - 
de la ira de los dioses. La idea de que los dioses se separan de un 
país que destruye el orden es ya perceptible en la profecía de 
Neferti, pero no la de una ira que castiga. En este motivo se anun- 
cia una nueva formación de sentido que será determinativa de los 
tiempos posteriores. La fortuna y la prosperidad del país depende- 
rán en adelante en gran medida de la disposición favorable de los 
dioses. l 

El indicio más claro de que al final del período de Amarna el 
país atravesaba una grave crisis son dos medidas extremas que en 
circunstancias normales hubieran estado totalmente excluidas. Una 
fue la petición de una reina egipcia —la viuda de Ajenatón o la de 
Tutankhamón — al rey hitita de un príncipe como prometido. La 


49 Urk Y IV, 2026 ss. 
BO V; mi libro Stein und Zeit, 268 n m.n4I; 274 m.n 69; 279. 
5I Cfr. al respecto H. Goedicke, «The Canaanite Mlness>, en SAK 11, 1984, 91-105. 


IV/3.LA REVOLUCIÓN DE AJENATÓN 283 


“otra, la toma del poder por el ejército al mando de su máximo 
gener: al Horemheb, cuya combinación única de títulos antes de su 
“ascenso al trono permite deducir la aplicación de una auténtica 
medida de emergencia. Más adelante examinaremos este caso con 
más detenimiento. Aquí sólo nos interesa el hecho de la grave crisis 
: política interior y exterior que intensificó el carácter traumático de 
“la experiencia de Amarna. 

A diferencia del Primer Período Intermedio, cuyo recuerdo la 
dinastía XII utilizó, el período de Amarna no fue estilizado en nin- 
guna descripción de ningún caos para legitimar el gobierno militar 
de Horemheb y de la familia de oficiales de Sile, que él nombró su 
sucesora, como resultado de un giro salvador. La única huella de tal 
referencia al pasado se encuentra en una inscripción, desafortunada- 
mente muy deteriorada, de una estela que Setis I erigió para su padre 
Ramsés I en Abidos, y que comienza con la descripción de una situa- 
ción caótica: 


. se enfurecían como los jóvenes en la época de Re. 
Nadie se daba la vuelta en su camino. 
Por la necrópolis, nadie se preocupaba, 
como el agua que (indiferente) corre por la orilla. 
El mundo inferior y su naturaleza eran ya algo desconocido 


a causa del (olvido)...** 


Antes se solía ver, incluso en esta estrofa de una oración literaria 
al dios Amón, una referencia a Ajenatón: 


El sol del que te ignora se ha puesto, Amón, 
pero quien te conoce dice: ¡ha salido en el atrio! 
Quien te ataca está en la oscuridad, - 
aunque todo el país esté iluminado por el sol. 

` Pero en el que te recibe en su corazón, 


mira: ¡su sol ha salido! ”. 


Mas, para relacionar esta estrofa con Ajenatón, Mba que poner 
las formas verbales en pretérito imperfecto: <el que te ignoraba, el 
que te atacaba». Esto es posible, pero improbable. Estamos aquí ante 
un tópico que proviene del lealismo de la época anterior a'la de 


52 Kitchen, Ramesside Inscriptions 1, II, 1-2. 
53 ÄHG 190, 20-25. 
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Amarna. El leal camina bajo la clara luz del sol, y el desleal en la 
oscuridad*. g 

Enel período ramésida, este tópico, como en general todo el dis- 
curso lealista, es traspasado a la relación dios-hombre. Por eso es 
improbable que en el himno de Amón haya una referencia cons-` 
ciente a Ajenatón. Sin embargo, en un sentido más general ello tiene 
su correspondencia con la realidad. La traslación de esta tópica desde 
la relación rey-secuaz a la relación dios-hombre piadoso muestra 
más claramente que todo lo demás que, con la experiencia de 
Amarna, el reino perdió el capital simbólico por el que los hombres 
veían en el rey a su dios y a la fuente del seritido de su vida y de su 
orientación. El tremendo extravío de los reyes de Amarna abrió una 
laguna en el terreno autóctono de la cultura que los reyes del período 
ramésida no pudieron llenar y en la que los dioses, empezando por 


Amón, se acomodaron. 


Se consiguió anular el recuerdo del período de Amarna 
borrando sus huellas y reescribiendo la historia. Los nombres de los 
reyes de Amarna fueron tachados de las listas, y su tiempo de 


54 De Amenofis III se dice: «Para quien le adora, su sol ha salido» (Urk Iv aael De 
Ajenatón se dice: 
¡Dichoso aquel que escucha tu enseñanza E la vidal 
ÉI se saciará continuamente con tu visión, 
y sus ojos verán el sol día tras día (efr. padna 92:8-9; parccido en Sandman 
60.6-7). e 
Ahimilki de Tiro se vale de este tópico incluso en una carta a Ajenatón escrita en 
babilonio: 
Sobre aquel que obedece al rey, su señor, 
y le sirve en su puesto, 
saldrá el dios sol 
y el dulce aliento de la boca del rey, mi señor, le dará vida. 
Pero quien no atiende a la voz del rey, su señor, 
verá su ciudad en ruinas, en ruinas su casa, 
y su nombre.dejará de existir 
en todo el país para siempre (W.F. Albright, <The Egyptian Correspondence of 
Abimilki, King of Tyre>, en JEA 23, 1937, 199). 
También en la época de Ay era común este tópico referente al rey, como demuestra 
un fragmento.en la tumba de Neferhotep: - 
[Dichoso] 'el que se ha iniciado en tu [enseñanza], 
el que ha recibido [tus Jecciones]. 
Él siempre atenderá la tus palabr as]. 
[Todo el que te] recibe en su corazón, 
¡ve salir su sol! (TT. 49 ed. N. de G. Davies,:The Tomb of Nefer- ole at Thebes, repr. 
Nueva York, 1973, lám. 12). 
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obierno sumado a los de Amenofis 111 y Horemheb. Lo que no se 
udo anular fue el recuerdo conservado en los testigos de la época, 
la huella de la experiencia traumática que tan gravemente había tras- 
tornado en los egipcios su sentido de la orientación en el mundo. 
El trauma persistió y dio origen a una leyenda que nos ha transmi- 
tido Manetón y que, en las distintas variantes de la misma puestas en 
circulación por numerosos historiadores griegos y latinos, quedó 
enmarcada en la pregunta por el origen del pueblo judío. La ver- 
sión de Manetón es la más detallada. Cuenta que el rey Amenofis , 
en referencia a Amenofis 111, había manifestado el deseo de <con- 
templar a los dioses». El sabio Amenofis , hijo de Hapu, le aconseja: 
limpiar antes el país de leprosos y <manchados> (miaroí,. que tam- 
bién puede significar <manchados por la culpa»). El rey reúne a 
80.000 personas afectadas, entre ellas sacerdotes, y las obliga a tra- 
bajar en las canteras. Ánte tal crueldad, el sabio Amenofis teme la 
“ira de los dioses. Prevé que los leprosos y sus aliados gobernarán 
Egipto durante 13 años, pero no se atreve a decírselo personalmente 
“al rey, y deja escrita su predicción y se suicida”. Los leprosos piden 
al rey la abandonada ciudad de los hicsos Avaris como lugar de resi- 
dencia y éste se la concede. Se organizan como colonia de leprosos y 
eligen a un sacerdote llamado Osarsiph como jefe. Éste une a todos 
los leprosos en un juramento de adhesión a su persona y promulga 
leyes que ordenan lo contrario de las costumbres egipcias. El primer 
mandamiento es el de no venerar a los dioses y no respetar a sus 
animales sagrados ni los tabués relativos a la comida. El segundo 
mandamiento ordena no tener trato con nadie extraño al grupo. 
Los leprosos así organizados convierten Ávaris en una fortaleza, 
invitan a los hicsos establecidos en Jerusalén, que 200 años atrás 
habían:sido expulsado de Egipto, a formar una alianza y reciben de 
allá tropas auxiliares que suman 200.000 hombres. El faraón: 
Amenofis se acuerda de la profecía y emigra, con todos los animales 
sagrados que ha recogido de todas partes del país, hacia Etiopía. 
Antes ordena ocultar cuidadosamente las imágenes de los dioses. El 
rey etíope acoge a los egipcios durante 13 años. Durante este 
tiempo, Egipto es gobernado por los leprosos junto con sus aliados 


55 Este episodio recuerda el Oráculo del alfarero, en el que Amenofis 111 figura también. 
- como protagonista, cfr. L. Lakosy, Acta Or. 19, 1966, 345; L. Koenen, 2PE 2, 1968, 
178 ss.; J.W.B. Barns, Orientalia 46, 1977, 31 ss.; Redford, King-Lists, 284-286. 
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de Jerusalén de una manera que a los egipcios la época del dominio 


de los hicsos les parece en comparación una edad de oro. No sólo 
son quemadas las ciudades, destruidos los templos y destrozadas las 
imágenes de los dioses: los santuarios son convertidos en cocinas, y 
los animales sagrados asados en ellas. Y para terminar, Osarsiph, el 
cabecilla, adopta el nombre de Moisés. Pero, finalmente, Amenofis 
y su nieto Ramsés avanzan juntos desde Etiopía contra los leprosos y 
sus aliados y los expulsan del país. 

Se ha intentado dar tres explicaciones distintas a esta historia. 
Unos ven en ella un recuerdo, deformado en leyenda, del período 
de Amarna*. A su favor tienen una serie de detalles: las personas 
(Amenofis 111, Amenofis hijo de Hapu), la destrucción de los tem- 
plos y, sobre todo, el carácter religioso del conflicto, que comienza 
con el deseo de contemplar a los dioses y termina con la consumi- 
ción de los animales sagrados. Otros la relacionan con el dominio y 
la posterior expulsión de los hicsos. Á su favor tienen el lugar, Ava- 
ris, quizá también el nombre de Osarsiph, así como las asociaciones 
asiáticas de la historia”. Una tercera teoría ve en ésta una referencia 
a los judíos, una <contra-historia» del pS bíblico del éxodo y la 
expresión de. un antijudaísmo egipcio”. En sù favor hablan los 


mandamientos dictados por Osarsiph, aperi el segundo, el 


de no tratar con nadie fuera del grupo. <Impiedad> (asebeia) y 
&«misantropía> (misanthropia, amixia) son los clisés principales de la 


56 Cfr. al respecto E. Meyer, Ägyptische Chronologie, (APAW 1904), Berlin, 92-95; del 
mismo autor, Ceschichte des Altertums, reimp. Darmstadt, 1953, Bd. 11.1, 420-426; 
D.B. Redford, «The Hyksos Invasion in History and Tradition», en Orientalia 39, 
1970, 1-51; del mismo autor, Pharaonic King Lists, Annals and Day- -Books, A contribution to the. 
Study of the Egyptian Sense of History, Mississauga, 1986, 276-296; R. Krauss, Das Ende der 
Amarnazeit, HAB 7, Hildesheim, 1978, 204 ss. D.B. Redford, Egypt, Canaan, and Israel in 
the Ancient Times, Princeton,-1992, 408-422; y mi Monotheismus und Kosmotheismus (Actas 
de la Heidelb. Ak. d. Wiss.), Heidelberg, 1993. 

57 R. Weill, La fin du Moyen Empire Egyptien. Etude sur les monuments et 1 histoire de la période comprise 
entre la XI et la. XVII” dynastie, París, 1918, 22-145; T. Schneider, <Die ‘groen 
Hyksos’: Herkunft, Überlieferung und Chronologie der 15. Dynastie», conferen- 
cia en Heidelberg de 2-11-1994, manuscrito inédito. 

58 A. Funkenstein, Perceptions of Jewish History, University of California Press, Berkeley, 
1993; y -naturalmente- el propio Flavio Josefo. 

59 Cfr. John G. Gager, The Origins of Anti-Semitism, Nueva York, Oxford, 1983; Jerry L. 
Daniel, <Amti-Semitism in the hellenistic Period», en Journal of Biblical Literature 98, . 
1979, 45-65: Angela Kasher, The Jews in Hellenistic and Roman Egypt: the struggle for equal rights, 
Tubinga, 1985 y, sobre todo, P. Schäfer, Judacophobia. The Attitude towards the Jews in the 
Ancient World, Cambridge, Mass., 1996 (en prensa). 
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imagen. antigua de los judíos*”. El mandamiento de la impiedad 
puede también ponerse en relación con la experiencia de Ámarna, 
pero es difícil hacerlo con el mandamiento de aislamiento*”. Las 
tres explicaciones tienen también sus dificultades. La teoría de 
Amarna no puede explicar el nombre de Osarsiph, las asociaciones 
asiáticas y la prohibición de la comunicación con el exterior. La 
teoría de los hicsos debe hallar una explicación al carácter religioso 
del conflicto. Por otra parte, los demás nombres no tienen cabida 
en la época de los hicsos, a lo que se añade el hecho de que Manetón 
distingue claramente el episodio del período en que dominaron los 
hicsos. La teoría de los judíos se enfrenta al problema de que Mane- 
~ tón bebe de fuentes que probablemente son bastante más antiguas 
que la Biblia de los LXX. 

La teoría del trauma hace justicia a las tres explicaciones. No 
refiere la leyenda misma en todos sus detalles, sino sólo el impulso 
que le dio origen, al período de Amarna. El trauma de Amarna fue 
el estímulo para transformar los recuerdos existentes de la época de 
los hicsos en la historia de un conflicto religioso. En estos recuerdos, 
que no estaban tachados de la memoria oficial, era fácil reflejar el 
trauma de aquel exilio religioso. Se puede suponer que los hicsos 
históricos no practicaban una religión radicalmente diferente en este 
sentido. Ellos adoraban a otros dioses con otros ritos, pero en ello 
no se veía otra religión, sino otra cultura, en la que los dioses eran lo 

menos extraño, pues en ellos cabía reconocer y traducir a nombres 

extraños dioses propios. La religión de Ámarna era algo completa- 
mente distinto. Era una religión estructuralmente diferente, que no 
se dejaba traducir a:intuiciones tradicionales, pues esta religión 
negaba y anulaba la tradición. La mirada retrospectiva del período 
ramésida convertía a los hicsos en monoteístas de Seth: 


El rey Apopis eligió al dios Seth como su señor, 


“y no veneró en todo el país a otra divinidad que Seth” 


Pero el trauma de Ámarna no sólo cambió retroactivamente el 
recuerdo de los hicsos, sino que marcó también la imagen y la expe- 


60 Aunque las peculiares estelas delimitadoras se podrían explicar muy bien de esta 
manera. En ellas, el rey juraba no traspasar jamás los límites de la ciudad. 

61 pSallier 1, 1.2-3 ed. Gardiner, Late Egyptian Stories, 85; H. Goedicke, The Quarrel of Apo- 
phis and Seqenenre, San Antonio, 1986, 10s. 
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riencia del extranjero, especialmente del asiático, para los tiempos 
posteriores. Así se formó una leyenda en la que las reminiscencias de 
Amarna se funden con elementos del recuerdo de los hicsos y con 
experiencias de la conquista asiria, la dominación de persas y griegos 


y, finalmente, el encuentro con los judíos. 


4. PIEDAD PERSONAL Y TEOLOGÍA DE LA VOLUNTAD 


INTERIORIZACIÓN DE LA DIVINIDAD* 


La historia de la religión del Reino Nuevo se caracteriza por dos. den | 
arrollos de importancia capital. El primero es una crisis en la visión 
politeísta del mundo, que culmina en la revolución de Amarna. El 
segundo es conocido como la «piedad personal>*. Pero, bajo esta 
denominación genérica, se esconden cuatro fenómenos diferentes que 
suelen confundirse, lo cual ha dado lugar a no pocos malentendidos: 

. —Formas religiosas locales, diferentes de la religión oficial e inter- 


local del Estado; por ejemplo, el culto de Hega-ib en Elefantina”; 


*Gottesbeherzigung. No es posible traducir literalmente este término. Beherzigung significa 
* «consideración», o reflexión», hecha desde el corazón, más a por tanto, 
que intelectual. [N. del T.] 

62 : Cfr. A. Erman, Denksteine aus der thebanischen niak (SPAW 1911); B. uE <The 
Religion of the Poor in Ancient Egypt>, JEA 3, 1916, 81-94; H. Brunner, <Die 
religiöse Wertung der Armut im alten Ägypten», Saeculum 12, 1961, 319-344; G. 
Fecht, Literarische Zeugnisse zur <Persónlichen Frömmigkeit» in Ägypten, AHAW 1965); G. Pose- 
ner, <La piété personelle avant l'âge amarnien>, RdE 27, 1975, 195-210, cfr: tam- 
bién la bibliografía aportada por H. Brunner en <Persónliche Frömmigkeit», LÄ 
IV, 951-963, así como J. Baines, «Practical Religion and Piety>, JEA 73, 1987, 79- 
98 y «Society, Morality, and Religious Practice», en B.E. Shafer (ed. ya aomi in 
Ancient Egypt, Londres, 1991, 123-200. 

- 63 Se trata aquí del culto de un príncipe divinizado de ña VI dinastía ssetesdo sobre 

todo por los príncipes de nomos de la dinastía XII. Éstos ven en su predecesor una 

figura con la que desean identificarse y una'especie de héroe fundador de su princi- 
pado. Cfr. D. Franke, Das Heiligtum des Hega-ib auf Elephantine. Geschichte eines Provinzheiligtums 

im Mittleren Reich, SAGA 9, Heidelberg, 1994, especialmente 142-146.. 
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—Formas religiosas domésticas e individuales, diferentes de la 
religión sacerdotal de los templos; por Ino el culto privado de 
capillas en Amarna y en Deir el Medina** 

—Religión popular ä diferencia de la sa y la teología cultas 
de las capas superiores; por ejemplo, los amuletos, las figuras de Bes - 
y los objetos magico además de graffiti Y exvotos « en santuarios”; 

li ol; jue caracterizan” al 


Reino. Nuevo, ba dels isad tradicional. 
El tema de este. capítulo « es Sxtlüsivamiënte el último de los fenó- 


menos mencionados. 


No hay palabra egipcia para «piedad personal», ni tampoco una 
palabra que pueda constituir una autodefinición de esta nueva reli- 
giosidad que brota en el Reino Nuevo con el dinamismo de un 


movimiento. Pero esto no debe sorprender; tampoco hay, en abso- 


luto, una palabra para <religión>. Sí.hay fórmulas y giros que 
expresan univocamente el espíritu y el programa de esta nueva reli- 
giosidad, y que sólo aparecen en tal contexto, por lo que ellos iden- 
tifican con seguridad los textos y monumentos correspondientes a 
dicha religiosidad. En primerísimo lugar está la locución «ponerse 
un dios en el corazón». Es tan típica de este movimiento, que cabe 
tomarla como una 'autodefinición del mismo y, desde ella, llamar a la 
piedad personal «interiorización de la: divinidad»: 

La interiorización de la divinidad constituye el tercer estadio de la 


. &historia del corazón» a la que nos hemos referido en las pp. 168- 


IJO.. En lugar. de la imagen del hombre del: Reino Medio, 
ideal del «hombre guia -i a aena paaa 


corazón guiado: por el dios. ¿No es. el corazón. abierto: a da sociedad 


, CON: su 


que tiene en su interior grabadas las normas de Ma’ at, sino el que ha 
acogido al dios, es: decir, a su voluntad, que le guía. Esta i imagen del 
hombre cor responde al cambio estructural de Ma'at en el marco de 
la nueva visión del mundo, que contrapone dios y mundo y-deriva el 
mundo de la voluntad creadora, vivificadora y. destinadora del dios. 

Ahora; Ma! at ya no es el principio. de una justicia conectiva inma- 


64 Ann H. Bomann, The Private Chapel in Ancient Egypt. A Study of the Chapels in the Workmen's Village. 
at el-Amarna with Special Reference to Deir el Medina and other Sites, Londres/Nueva York, 1991. 
Se trata aquí de lugares de culto pertenecientes a ditintas familias. 


65 A.I. Sadek, Popular Religion in Ancient Egypt, HÁB 27, Hildesheim, 1987. 
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nente, sino de una conectividad que brota della. voluntad: del dios: 
Ahora, <ser justo» ya no significa integrarse en la red de la comuni- 
dad mediante la autorrenuncia y la solidaridad, sino someterse. de' 
manera humilde y < “obediente « a la voluntad del dios, que, como dice 
Amenemope, «da Ma'at a quien él quiere» * 
En la doctrina de Amenemope, de Hales de la época meda 

este ideal del corazón guiado por el dios es expresada de forma 
inequívoca: 


Da peso a tu corazón, fortifica tu corazón, 
que tu lengua no gobierne. 
(Verdad es) que la lengua del staba es el timón del barco, 


(pero) el señor de todas las cosas es su piloto” 


Pero ya en los comienzos de la die XVIII, en la época de 
Thutmosis 111, esta fórmula expresa plenariamente la interiorización 


de la divinidad: 


Padre y madre para el que le recibe en su corazón, 
para el que se aparta del que pasa distraído por su ciudad. 
Aquel a quien él guía no puede andar extraviado” 


En un ostrakon de la época de Amenofis 11 leemos esta oración: 


Te he recibido en mi corazón porque eres fuerte, 
.. (tú) protector (nhw), 


6 
mira: ya no tengo miedo Gnd)S. 3 


LA FIESTA COMO ORIGEN DE LA PIEDAD PERSONAL 


Este ostrakon forma parte de una serie de piezas semejantes que fueron 
halladas en la necrópolis tebana. Datan de hacia la mitad de la dinas- 
tía XVIII, y nos pueden proporcionar importante información sobre 
el origen de esta nueva religiosidad: “Tebas fue su bastión incluso en 
épocas posteriores. Está bien claro que hubo de tener: relación con. la 
naturaleza. del dios ‘Amón. Pero cabe dar un paso más. Los ostraka de 


66 Amenemope21.5-6; Grumach, Untersuchungen, 134. 

67 Amenemope XX.3-6; Grumach, Untersuchungen, 124-28. 

68 ÄHG75.23-24 = STC n.°? 165, TT 164. 

69 P. Cairo 12217 rto. ed. G. Posener, en RdE 27, 1975, 206-209. 
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oraciones que contienen los textos de piedad personal más antiguos 
no son precisamente ejercicios literarios. Servian ¿ a un fin determi- 


nado. Eran: presentados al di : 
camino. ¿Con ellos, el: individuo se d ios (es 
decir, a Jai imagen dela procesión) s sin lás: instancias: mediadoras del” 
culto. y del Estado. La fiesta, y concretamente la: <hermosa: fiesta del* 
valle del desierto»? enla que el dios Amón recorría el camino de 
levante a poniente, visitaba los templos funerarios de los reyes, 
pasando también por las necrópolis de los funcionarios, constituía el 
marco de esta forma de comunicación religiosa. Es evidente que la 
piedad personal tenía sus raíces en la fiesta. Para comprender « esto, es. 
preciso saber que en Egipto las fiestas eran la única osibilidad « que * 
tenían las capas populares de participar de la vida religiosa Las fiestas 
eran la oportunidad que se le ofrecía al individuo de <ver al dios». 
Los ostraka procedentes de Shek Abd el Gurna demuestran con el 
ejemplo de la fiesta del valle que, ya en la época de Thutmosis 111 y 
Amenofis II, se desarrollaron en el marco de estas fiestas formas de 
piedad personal en las que los individuos podían dirigirse a la divi- 
nidad con oraciones y otros ruegos por su salvación. 

En la fiesta, la estructura de representación a la que nos hemos 
referido en las pp. 234-246 quedaba suspendida por el tiempo que 
duraba la fiesta. La fiesta | egipcia: se sustentaba en, la idea de quela 
separación: ‘de cielo. yi tierra podía. anularse dentro de. ciertos lín 
lo que permitía: que los diosés: estuvieran de nuevo: personalm nte: 
presentes. en la tierra: La representación se mudaba en po 
real. La fiesta egipcia e: cenificaba los. tiempos primigen 
los dioses caminaban por a tierra: y el dios: solar reinaba sobre hom:* 
bres y y dioses juntos. Las canciones festivas hablan de que el cielo y la 
tierra se unen, o de que ambos se llenan de júbilo por la presencia 


inmediata de los dioses: 


Cielo y tierra están llenos de su belleza, 


bañados en el oro de sus rayos?”. 
Todas empiezan nombrando al cielo y a la tierra: 
¡Regocijo en el cielo, 


alegría en la tierra! ”. 


70 pBerlín 3056, VIL, 6, ete., s. LL, 248. i 
7I LL, 250-262 reúne muchas de estas canciones. 
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La fiesta no sólo permite al individuo una relación directa con el 
dios, sino que además determina la estructura de su pertenencia 
ses sentía perteneciente, aun pueblo, aj 


social y política. PI egipcic Lo. 
una nación, sino a una ciudad. Pueblo y nación son en Egipto con- 
ceptos perfectamente anacrónicos que nada significaban en el pensa- 
miento de los hombres y que, por tanto, es mejor evitar en el meta- 
lenguaje científico. La estructura de pertenencia primaria, política, 
la determinaba la “ciudad en la que se había nacido y en - la que se 
esperaba ser enterrado. Pero. esta pertenencia no enia su sostén visis 
ble'en la; persona’ del. alcalde, ‘sino en la del dios de. le O era 
durante las fiestas en honor del dios de la ciudad cuando el individuo 
la sentía y celebraba. La comunidad de la que sentía parte era la 
comunidad municipal de los njwtjw, de los conciudadanos, y esta 
comunidad se constituía como tal comunidad en la celebración de la 
fiesta de su dios municipal. Esta estructura de pertenencia que unía. 
al individuo a su ciudad tenía también su lado secular y práctico, que 
no hay que perder de vista. Este lado está en la naturaleza del Estado 
de leitourgía”* egipcio, que llama a sus ciudadanos a los servicios labo- 
rales, por lo que tiene que asegurarse la posibilidad de localizarlos. 

Cada individuo tenía en todo tiempo que estar localizable. Este 
acceso del Estado a sus súbditos estaba organizado con la colabora- 
ción de los templos. Esta estructura de pertenencia centrada en la 
ciudad, con su ¡ideología O en el ia ES 


“men tali a lempela: de la Época Baj. De la lealtad al Eo se hace 
“una religión. Estos procesos giran en Egipto en torno a la cuestión 
de quién es el «señor del funeral», que hace posible la perduración 
| después de la muerte. Hasta el Reino Nuevo, y de nuevo y muy enfá- 
ticamente en el período de Amarna, el señor del funeral es el rey. 
Pero,: nte el Reino: Nuevo. æl EOK es sustituido.como. señor. del. 
funeral por: ] dios, y | concretamente: el dios de la ciudad. Como se 
dice en el capítulo 183 del Libro de los muertos, | 


Hoy he venido de la ciudad de mi dios: Menfis. 


El más hermoso de los nomos de este país. 


Ga) 


"72 Cfr. Parte 1, nota 65. 
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¡Dichoso quien obra justamente para el dios que está en ella! 
Él da años al que así obra para él, 

le permite poseer una tumba, 

llegar a ella en un hermoso funeral, 


recibir sepultura en el distrito sagrado”? 


En Menfis, el señor del funeral es Ptah, en Tebas Amón, y en 
otras ciudades los dioses correspondientes. Por eso, el dios de la ciu- 


dad es, como se dice en un texto sapiencial posterior, 


aquel de quien dependen la yda la muerte de sus ciudadanos”. 


El lugar del s servicio ed de dea al ne Lo Lopan, ES o E a i 


Por eso se lee bi en e texto añitos atado, que es el testimonio 
más antiguo conocido de la interiorización del dios: 


El piadoso permanece la ciudad de su dios.. La recompensa. Or 
esa vida: de: fidelidad es una hermosa. sepultura, lo. cual se deja ex 


Padre y madre para el que le recibe en su corazón, 
_ pero se aparta del que pasa distraído por su ciudad. 


manos del dos En un kano Fameésida'se dicede Amón- Po. 


Su recompensa es un hermoso funeral 


para un corazón contento con Ma'at”. 


Ahora se dice en referencia al dios: 


73 
74 


75 


76 


Quien le sigue poseerá su tumba. 
La muerte no le alcanza. 
Muere satisfecho. de la vida y es sepultado, 
quien anda por su agua. 
_Se reconoce al alabado por su gran nombre, 


su recompensa es la del perfecto glorificado 76 


Cfr. mi libro Ägypten - Theologie und Frömmigkeit einer frühen Hochkultur, Stuttgart, 1984, 28. 


pIĪnsinger 28,4; M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature, tomo 111, Berkeley, 1980, 


207; del mismo autor, Egyptian Wisdom Literature in the International Context. A Study of Demotic 
Instructions, OBO 52, Fribourg, 1983, 162 s. 

P. Ch. Beatty IV rto. 8,6-7. Cfr. ibid., 7,4: <tu recompensa es un hermoso funeral 
para el cantor que te alaba a fin de que se i en el más acá como ba cumplido : 
para alabar al señor de los dioses». 

CGC 42 231. K. Jansen Winkeln, Ägyptische Biographien der 22. und 23. Caa Wiesba- 
den, 1985, tomo I, pp. 194 ss., tomo II, p. 543. 
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Incluso se: «peregrina». a otras ciudades para. participar. en sus 
fiestas. En himnos del período ramésida representativos de la. «pie- 
dad personal» se lee: 


Soy un débil de su lugar, 


un pobre y un peregrino de su ciudad”. 


Todo el que peregrina a tu ciudad dice, cuando se despide de ti: 


idichoso el que se junte contigo!” : 


La idea de la adhesión personal cuando se trata de una divinidad 
tiene, pues, su origen en la institución egipcia de la fiesta. Durante 
el Reino Nuevo se amplía y generaliza. como una nueva religiosidad. 
Cabe caracterizar a esta nueva religiosidad í como: :<lealtad: al dios»: 
Incluso el «actuar en el agua de alguien», la expresiva locución para 
referise a la lealtad, con la que uno se declara leal servidor de su 

señor, es ahora transferida a la relación con la divinidad: 


da aliento a quien le adora, 


y hace buena la vida de quien en su agua actúa?? 


EL DIOS COMO PATRÓN: LA PIEDAD COMO LEALTAD AL DIOS 


El dios sucede ahora al soberano del Reino Medio y al patrón del 
Primer Período Intermedio, mientras que. zel: piadoso: desempeña: el 
papel: del débil, pobre y necesitado de protección, y. ello: con total. 
“independencia | de la posición social real"? Ahora es la divinidad 
“padre y madre suyos, “padre del huérfano, esposo de la viuda, refugio 
del oprimido, defensor del pobre, buen pastor y juez que favorece el 
pobre”, que salva al desgraciado del poderoso. Alo cual corresponde 
la predicación del piadoso como el pobre, el oprimido, | el que busca 
protección. La protección ya no se busca en el prójimo, sino. sólo en' 
la divinidad. Después del período de Amarna es más frecuente 
encontrar en los textos frases como ésta: 


77 TT 409: ÄHG n.° 173, 25s. 

78 Himno de Ramsés 111 a Amón-Re, ÁHC n.° 196, 47 s. 

79 AÁHG 83.6-7=STC n.* 13, TT 11. 

-80 Cfr. al respecto H. Brunner, «Die religiöse Wertung der Armut> (nota 62). 

81 Cfr. G. Posener, «Amon juge du pauvre», en Beiträge zur äg. Baufrosch. 12 (Homenaje a 
H. Ricke), Wiesbaden, 1971, 59-63; y mi libro Reund Amun, 274 ss. 6.3. 


296 EGIPTO 


No he buscado ningún protector entre los hombres, 
el dios (Amón, Mut, etc.) es mi protector”? 


La confianza en una justicia. que libéra del miedo y yt “de la miseria; no 
encuentra ahora ningún sostén en el mundo de los hombres; ahora es” 
confianza en la divinidad. Esta <confianza>, para la que rio hay nin- 
guna palabra en el idioma egipcio (que pudiera corresponder al bíblico 
emunah = pistis) es ahora expresada mediante la metáfora del silencio. El 
silencio, originariamente la virtud capital en las relaciones interhuma- 
nas (educación, mesura y subordinación a la comunidad señorialmente i 
organizada) es ahora yenid capital de la piedad", Distingue : al que. se? 
«en la protecci n' del dios, of 


-<se pon en manos «del dios»! 


usando la as 
Este traslado de la confianza desde la esfera humana a la divina lo 
expresa del modo más concreto el caso de Z3mwt-Kiki, que lega todos 
sus bienes a la diosa Mut, haciéndola así su patrona y protectora para 
el resto de su vida, y de modo especial en lo relacionado con la sepul- 
tura y el culto funerario $5. Kiki informa en su tumba de que se ha 
instalado en la parte oeste de Tebas: 


Hubo un hombre del sur de Heliópolis, 
un auténtico escriba en Tebas; 
Zimut era su apellido recibido de su madre, 


llamado Kiki, legitimado. 


82 Por ejemplo, ÁHG 173.12-13, 42 s., 62 s., 102 SS., 177, 5-IL 

83 Esto lo ha señalado por primera vez S. Morenz en Die Heraufkunft des transzendenten Gottes -` 
in Ágypten, SSAW 109.2, Berlín, 1964, 109-112. 

84 Esta idea aparece con especial claridad en el texto del dorso de la tabla.con la figura 
sedente de Amenemotep (Berlín 6910), que data de la época de Seti I (de la tumba 
tebana TT 215 de Der el Medine) y comienza con estas estrofas: 
Oh hermoso asiento en la mano de Amón, E 
del protector de los silenciosos, del salvador de los pobres, 
el que da aliento a quien ama, 
el que le concede una hermosa vejez al Oeste de Tebas 
y concluye con el deseo: 

... y así esté a salvo en tu mano 
(STG 283, con referencia a Amenemope 24..19-20: 
Dichoso el que alcanza el occidente, 
cuando se halla a salvo en la mano del dios. 
Sobre la seguridad de quien está <en la mano del dios», v. también Amenemope 
22.8 y 23.11. 
85 V. al respecto Vernus, en RdE 30, 1978, 115-146. 
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Pero al que su dios había instruido 

y llenado de su enseñanza; 

él le hizo recorrer el camino de la vida 
para conservar sus miembros. 

El dios le había reconocido ya como hijo. 


Recibió alimentación y.cosas espléndidas. 


Entonces pensó 

que debía encontrar un patrón; 

y encontró a Mut arriba entre los dioses, 
con la fortuna y el éxito en su mano, 

la vida y el aliento a su disposición. 


Todo lo que acontece, sucede por orden suya. 


Dijo él: quiero dejarle mi patrimonio y todas mis ganancias, - 
pues conozco su poder:con mis ojos, 

su potencia única. 

Ella me ha quitado el temor 

y me ha amparado en los momentos difíciles. 

Ella acudía precedida del viento del norte, 


cuando la invocaba pronunciando su nombre. 


Soy un débil de su lugar, 

un pobre y un peregrino de su ciudad; 

si yo dispongo de un patrimonio, es para que ella sea rica 
y yo a cambio obtenga mi aliento vital. | 

Nadie más de mi casa debe recibir parte, 


y su ka [de ella] debe estar en paz. 


(a 
-No he tomado ningún protector entre los hombres, 

no me he (buscado) ningún [patrón] entre los grandes.. 
A ningún hijo mío he escogido 


para [organizarme] mi funeral. 


El funeral está sólo en tu mano. 
Tú también eres mi diosa madrina, que cuidará 


de que mi momia esté impecable cuando haya de morir. 


e 


ITN, 


p 
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(.) 
` Me alegro de tu fuerza, 
porque eres tan grande como cualquier otro dios. 
-Mi corazón está lleno de mi señora, 
y no temo a ningún hombre. 
Por la noche duermo tranquilo, 


pues tengo una protectora. 


Quien tiene a Mut de protectora 
ningún dios puede atacarle; 
es bien visto por el rey de su tiempo, 


hasta que se hace venerable. 


Quien tiene a Mut de protectora 

“no sufre ningún mal; 

está todos los días a resguardo 

hasta que se incorpora a la necrópolis. l 


Quien tiene a Mut de preotectora, 
¡qué hermosa es su vida! 
El favor del rey tonifica los miembros 


del que la ha recibido en su corazón, 


- Quien tiene a Mut de protectora 
- sale ya como prometido del seno materno; 
es afortunado desde la cuna, 


será señor de su tumba. 


Quien tiene a Mut de protectora, 
¡dichoso él, que la busca! 
Ningún dios le vencerá, 


cual uno que no conoce la muerte”. 


Con su decisión de ceder sus bienes, Kiki se convierte en 
«cliente» de la diosa Mut. Que esta decisión fuese posible para el 
egipcio del período ramésida —con total independencia de la cues- 


86 ÁHG n.° 173. O. Kaiser (ed.), Texte aus der Umwelt des AT (TUAT) tomo 11.6, Lieder und 
Gebete 11, Gütersloh, 1991, 879-882. 
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tión de cuántos de hecho la tomaran—, lo demuestra el hecho de que 
se hablase de la divinidad como de un patrón, como refugio de los 
oprimidos, de una manera que no cabe considerar metafórica. Esta- 
mos ante un modelo real, y una institución realmente existente, de la 
relación dios-hombre. Era posible, mediante la transferencia del 
propio patrimonio, acogerse al patronato de una divinidad y ser 
cliente suyo. Hay aquí tan poco de metáfora como en la teología 
israelita de la alianza. Gon ésta acontece algo perfectamente análogo | 


en ael o político ye en n el modelo a 


E ni en el caso. “del: patronato egipcio” “una mera. étain El 
modelo de la alianza aparece revestido. de muchas metáforas —matri- 
monio, filiación, etc.—, igual que en Egipto el modelo del patronato 
de la metáfora del padre para el huérfano y el esposo para la viuda. 
Pero ello nada cambia de la realidad no metafórica de la institución. 


El devoto qu “llama al dios _<padre y mi dre» tiene, natura mente,” 


€ | ompe l la relación con ellos: 
cuand: o reconoce la paternidad divina: Pero cuando alaba al dios 
como su patrón y protector y agrega que <no ha buscado ningún 
patrón entre los hombres», cabe suponer que el f “pati “onato social es 
T relevado. por el patronato. religioso: La confianza que el piadoso 


<«invierte> —en sentido más literal de la palabra— en la divinidad es 
una confianza sustraída al hombre. La piedad no es aquí una amplia- 
ción, sino una sustitución de la tradicional Ma'at. La Ma'at es susti 
tuida por la: voluntad. del dios. 


LA TEOLOGIZACIÓN DE LA JUSTICIA CONECTIVA 
Y LA LEGIBILIDAD DE LA HISTORIA 


La religión instituye una forma y una dimensión nuevas de la 
“conectividad. La relación dios-hombre se convierte aquí en un lazo 
- social que liga al individuo tan <constelativamente>» y le hace tan 
| persona como, según la sabiduría del Reino Medio, la vinculación 
social del individuo a través de su corazón que escucha y recuerda. 
- Å este mismo vínculo se refieren los hombres del Reino Nuevo 
cuando dicen que han «puesto al dios en su corazón». En un 
mundo ampliado con esta dimensión de conectividad divina ya no 
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son posibles experiencias de aislamiento radical como las expresa- 
das en el Diálogo del desesperado con su ba. En ningún otro contexto 
resulta tan atinada la célebre definición de A.N. Whitehead de la 
religion: «Religion is what the individual does with his own solita- 
riness>””, 

A la luz de esta dimensión, el destino y la historia se leen de una 
manera nueva. La idea de la piedad personal dota de estructura y 
de sentido a dominios de la existencia que antes parecían contin- 
gentes y en tal sentido oscuros e indescifrables. Para explicar esto 
debo volver al modelo de las dimensiones experienciables de cerca- 
nía al dios. En este caso se trata del politeísmo como forma cultu- 
ral. La pregunta inicial era: ¿cómo adquiere una estructura el 
mundo huminoso?, y la respuesta era: mediante los parámetros 
ordenadores del Pia el cosmos y el orden político. Pero tam- 
bién se puede invertir la pregunta. El mundo de los dioses, si existe 
como estructura y forma cultural, dota por su parte de estructura 
al lenguaje, al cosmos y a la esfera político-social. Hace el mundo 
legible. El «discurso solar> que hemos descrito es una forma emi- 
nente de tal lectura del mundo, que permitía a los egipcios reco-' 
nocer en los fenómenos del «curso del sol> un texto de máxima 
relevancia salvífica, si no reconocer directamente su <historia de la 
salvación> política y personal. Algo similar podría mostrarse. en la 
relación del mundo egipcio con la crecida del Nilo. La dimensión 
cósmica de la cercanía al dios hace el cosmos legible para el egipcio. 
Lo propio cabe decir del lenguaje. Sólo porque el lenguaje consti- 
tuía una dimensión de la cercanía al dios, se llegó a la canonización 
de la escritura jeroglífica como representación de las <palabras del. 
dios>, como «escritura sagrada», y a la canonización del egipcio 
medio como lengua del culto, esto es, como polisistema lingüís- 
tico, algo característico de toda cultura en la que el lenguaje es una 
dimensión de la proximidad a los dioses**, En lo que respecta a la 
dimensión político-cúltica, ya hemos visto la fuerza estructurante 
de la religión politeísta al tratar del tema de las fiestas municipales. 
El politeísmo determina el orden espacial del país y la pertenencia 
de sus habitantes. 


87 A.N. Whitehead The Making of Religion, Cambridge, 1927, 6. . 
88 Cfr. F. Junge, <Sprachstufen und Sprachgeschichte>, en Zeitschrift der Deutschen Morgen- 
ländischen Ges. Supplement vI (1985), 17-34. 
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Pero, desde el punto de vista moderno, y también ya desde el 
bíblico, la dimensión decisiva de la realidad queda aparentemente 
excluida de este sistema. Esta dimensión es el tiempo tal como lo 
viven, lo experimentan, lo recuerdan y lo interpretan los hombres, 
tanto en el plano de la biografía individual como en el de la historia 
política. ¿Fue el tiempo, en el sentido de la biografía y la historia 
ilegible para el egipcio? Naturalmente que no. ¿Pero qué otra cosa 
sino los parámetros religiosos, ordenadores de la visión politeísta 
del mundo, confiere para él una estructura al tiempo? La construc- 
ción cultural específica del tiempo biográfico está en Egipto, como 
en todo el mundo antiguo, determinada por la idea de la <justicia 
conectiva», es decir, la idea de una conexión entre el hacer y el 
resultado del hacer'?. Esta conexión constituye la historia de la vida 
del egipcio, la hace legible al darle un sentido y una dirección. 
. . Ma'at también es venerada como personificación de la justicia. 

conectiva en la figura de una diosa, la diosa del Derecho, siendo el 
visir, como juez supremo, su máximo sacerdote. Pero nunca aparece 
Ma'at como divinidad que recompensa o castiga. El egipcio del 
Reino Medio no teologizaba esta función. La justicia conectiva no 
era cosa de los dioses, sino de los hombres, y más exactamente, 
“como hemos visto, de la memoria social, que capacita a los hombres 
para «obrar unos para otros». El premio al bien consiste en que 
siempre se obra, se hace algo, para el bueno. El hombre es el único 
responsable en la conexión del hacer y el resultado del hacer. Esta 
conexión no es, por tanto, ninguna dimensión del concepto de la 
cercanía al dios. El hacer y decir en Ma'at no le acerca más a la divi- 
nidad. Sólo en el juicio de los muertos se muestra el corazón del 
justo digno de estar cerca de los dioses en el más allá. 

La teología de la voluntad significa { frente a esto una teologización 
de la justicia conectiva. Ahora, hacer el bien es un acto de piedad 
religiosa. El justo está cerca de la divinidad: la ha puesto en su cora- 

‘zón y se mueve en su agua. Ma'at hace posible el acercamiento a la 
divinidad no en la hora de la muerte, sino ya en esta vida. | 


89 Sobre el concepto.de la relación entre <hacer-resultado del hacer», v. K. Koch 
(ed.), Um das Prinzip der Vergeltung in Religion und Recht des Alten Testaments (WdF 125), Darms- 
tadt, 1972; del mismo autor/]. Roloff, art. Tat-Ergehen-Zusamenhang, en Reclams 
Bibellexikon, Stuttgart, 19874, 493-494; del mismo autor, Spuren des hebräischen Denkens. 
Beiträge zur alttestamentlichen Theologie. Gesammelte Aufsátze 1, ed. de B. OS y M. Krause, 
Neukirchen-Vluyn, 1991. 


302 EGIPTO 


Este cambio se aprecia más claramente en el concepto de la 
culpa que en los méritos del piadoso. En lo tocante a las ideas de 
culpa y de pecado, Egipto tomó un camino completamente distinto 
al que escogió el Oriente Próximo. En Mesopotamia, cuando 
alguien sufría una adversidad, por ejemplo una enfermedad, se 
intentaba mediante métodos divinatorios, averiguar el nombre de 
la divinidad enojada para aplacarla por medio de conjuros y sacri- 
ficios especiales. Aquí, la religión de hecho hacía legible la historia 
de una vida, lo cual permitía prevenir infortunios como enferme- 
dades, accidentes, pérdidas de bienes y otras adversidades con 
medidas especificamente religiosas. El problema que plantea esta 
forma de interpretar la realidad es obvio. Toda desgracia es leída 
como castigo por alguna injusticia cometida, y el caso del inocente 
que sufre tiene que parecer ilegible e irresoluble. Este problema 
produjo en Mesopotamia toda una literatura dedicada exclusiva- 
mente a él. El bíblico Libro de Job se inscribe en esta tradición. En - 
Egipto, este problema era desconocido. Para el egipcio era perfec- 
tamente natural que un inocente sufriese adversidades. Para él, los. 
accidentes, las desgracias, las <cosas que ocurren», en expresión 


egipcia, quedaban fuera del horizonte de la conexión hacer-resul- 


tar, en el dominio exterior de la contingencia. Aquí no se mani- 
festaba la ira de un dios ofendido, sino el poder del mal, del caos, 
del no-ser. De este poder podía el egipcio protegerse subordinán- 
dose, por ejemplo, a un patrón poderoso que garantizaba a sus. 
seguidores que <jamás caerá una desgracia sobre ellos». Pero con- 
tra las enfermedades y otras desgracias parecidas, el patrón nada 
podía hacer. De éstas se protegía el egipcio con medios mágicos. La 
magia liberaba las fuerzas cosmogónicas que mantienen el mundo 
con el curso del sol, pudiendo ser utilizadas para el caso particular 


del paciente. Era la forma egipcia de dominar la contingencia y, 


como se dice en las Instrucciones para Merikare, el instrumento conce- 
dido al hombre por el dios creador «para parar los golpes de la 
advérsidad>?*”. Las fatalidades están fuera del horizonte de la 
acción social o <comunicativa>, estando éste sólo constituido por 
la conexión del hacer y el resultado del hacer, por la justicia conec- 


“tiva de Ma'at. El reino de la adversidad lo encara el egipcio con 


90 Instrucciones para Merikare P 136-37 ÉS Joachim Friedrich Quack, Studien zur Lehre 
fúr Merikare, Wiesbaden, 1992, 78 s. 
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escepticismo pesimista: <No podemos saber lo que acontece, de 
. modo que pudiéramos conocer lo que sucederá mañana», se dice 
-en Ptahhotep”, y algo parecido en las Instrucciones para Kagemni: «no 
se puede conocer lo que acontece>.*” En las Lamentaciones del hombre 


“del oasis leemos: 


No te prepares para el día siguiente antes de que llegue: 


no se puede saber qué desgracias traerá”. 


En una carta funeraria del Reino Medio se lee esta frase: «No hay 
límites del acontecer>?*" Y en cartas del Reino Nuevo encontramos 
esta formulación: «Hoy estoy bien, pero no sé cuál será mi estado 
-~ mañana? ”. El hombre no debe caer en la ilusión de que puede 
hacer verdaderos planes para el día de mañana, pues el futuro se le 
oculta. Conceptos como «futuro > (it: «lo que viene>) e «historia» ` 
JA (pri: <lo que acontece») tienen en egipcio connotaciones fatalis- 

tas”, La esfera de las «adversidades», como la enfermedad, la sole- 

“dad, el empobrecimiento y la persecución, no es, en tal sentido, 
«resultado» de ninguna acción, y no tiene ningún sentido comuni- 
cativo, como el castigo o la represalia por algún acto del que el sujeto 
se hace culpable, por lo que permanece ilegible bajo esta luz. 

Esto sufre un cambio en el horizonte de la piedad personal. 

Ahora aparece el dios como instancia de premio y castigo, y esta cua- 
lidad suprime la idea de una justicia conectiva inmanente, basada en 
la solidaridad social. El propio dios garantiza la conectividad sin 
~ estorbos del obrar unos para. otros: 


Pues esto no significa que el que obra lo haga para uno que no 


obra. 


- 91 343 Dévaud cfr. 345 según el manuscrito de Londres L2 de la dinastía XVIII, que 
aquí ofrece el texto más claro: «nadie conoce su propia condición como para poder 
planear.el mañana». Esta misma sentencia se encuentra también en pRamesseum I 
B1,6 (s. Barns, Five Ramesseum Papyri, 6), por lo que Gunn la clasifica como proverbio 
en JEA 12, 283. Gunn la traduce así: <there's no one who knows his luck when he 
plans the morrow>. Brunner remite también al pasaje de pRamesseum 1 AI, 18: 

: <nadie sabe lo que acontece en esta vida terrena>. 
<92 Kagemni 11.2. 
: 93 Bauer Bi, 183.8. 
94 W.K. Simpson en JEA 52, 1966, 39-52; G. Fecht en MDAU 2A: 1969, 113. 
95 Abd el Mohsen Bakir, Egyptian Epistolography, 77 y 91. 
96 Sobre jj! v. Morenz, «Die Bedeutungsentwicklung von ¡jt, ‘Das, e 
'Unheil' un 'Unrecht'», en Religion und Geschichte des alten igypten, Weimar, 1975, 343- 


359: 


f 
| 
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Significa que Re actúa en el cielo 


y ve al que obra. El recompensa al que ha realizado su acción”. 


Y en formulación más general: 


a l 5 x 8 
Quien algo bueno hace, el dios le recompensa’ E 


Y, de hecho, los fenómenos que antes eran relegados a la esfera 
exterior e ilegible de la contingencia son ahora, desde la perspectiva 
del individuo, legibles en un sentido religioso. En la medida en que :: 
ahora el dios garantiza la conexión del hacer y el resultado del 
hacer, este resultado conforma una esfera en la que el dios, al mani- 
festarse en intervenciones en las que recompensa o castiga, puede 
ser percibido”; una dimensión de proximidad experimentable que 
en Egipto es nueva y complementaria de las tres dimensiones clási- 
cas. Cabe hablar aquí francamente de una forma de revelación. Los 
términos egipcios aquí usados son «encontrar» y <venir»**" . Hay 
un documento ilustrador que data aún del final del período de 
Amarna. Se trata de aquella canción a Amón cuyo comienzo ya 
hemos citado más arriba, y que fue grabada en una tumba tebana. 
Procede de la época de la persecución, pues expresa el anhelo del 


dios expulsado. 


97 Berlín 24.195; similar en Viena 5103: 
Re sale para observar al que obra; 
él retribuye la acción de quien la realiza. 
V. al respecto, <La retribution des actions: á propos d'une maxime», en GM 84, . 
1985, 71-79. Cfr. también H. de Meulenaere, <Reflexions sur une maxime>, en 
Studien zur Sprache und Religion des alten Ägyptens (hom. a W. Westendorf), Gotinga, 1984 
© 555-559- 

98 El Cairo CG 22954. Cfr. Vernus, op.cit. 

99 Sobre el concepto de «intervención», cfr. B. Albrektson, History and the Gods. An TA 
on the Idea of Historical Events as divine Manifestations in the Ancient Near East and in Israel, Lund, 
1967, y con referencia a Egipto, J.F. Borghouts, «Divine Intervention in ancient 
Egypt and its Manifestation»>, en R.J. Demarée, J.J. Janssen, Gleanings from Deir el- 
Medina, Leiden, 1982, 1-70. 

100 I. Shirun-Grumach, Offenbarung, Orakel und Kónigsnovelle, ÁAT 24, Wiesbaden, 1993, 
se detiene (pp- 124-128) en el motivo del «encontrar» en el sentido de «tener 
una revelación» (p. 126); pero en los pasajes que cita no se trata de encontrar al 
dios, sino de objetos hasta entonces ocultos, como escritos, pozos, etc. Que el 
propio dios sea «encontrado» en su venida, parece un motivo característico de la 
piedad personal. También en la estela del sueño de Thutmosis IV es el propio dios 
lo que se encuentra; «Encontrar él a este magnífico dios hablándole por su pro- 
pia boca era (como) cuando un padre habla con su hijo» (Urk1v, 1542; Shirum- 
Grumach, 14.2). 
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Qué bien hace quien te sigue, Amón: 


un señor que es un gran «encuentro» para quien le busca'” 


En textos posteriores de piedad personal, el «encontrar» se 
refiere casi siempre a la intervención salvadora de la divinidad: 


Que encuentren a Amón cuando venga 


precedido de suave aura”, 


La encontré cuando llegó envuelta en suave aura'”, 


El caso más célebre de tal revelación es el que nos refiere el poema 
de la batalla de Qadesh, del que trataremos en el capítulo siguiente. 
En un momento de gran peligro, Ramsés II reza a Amón: 


-Mi voz circuló por Tébas, 


encontré a Amón, que acudió a mi llamada'*, 


Amón interviene en la contienda <tendiendo la mano» al rey y 
salvándolo en el último momento de la muerte o la captura. Este 
hecho no se describe de modo mítico-mágico, cual teofanía literal en 
el campo de batalla, como en los textos bíblicos o como en la propa- 
e ganda iraní de la última guerra entre Irán e Irak. Aquí se narra, por 
el contrario, y de manera realista, cómo en el último momento un 
contingente egipcio de elite, que antes había sido enviado a llevar a 
cabo misiones especiales por otra ruta y ahora se reúne con la tropa 
principal, acude raudo en ayuda del rey amenazado, lo que sin duda 
«corresponde al desarrollo real de la batalla. En el marco de la nueva 
construcción de la realidad en la cuarta dimensión de la cercanía ala 
divinidad, este acontecimiento es leído como intervención divina. El 
dios Amón no se manifiesta en persona, sino en el medio historia, 
en las «adversidades». Seguimos aquí, como antes, en el horizonte 
de la mediatez. Todas las dimensiones, también la historia, son 
- medios en los que lo divino tanto se oculta como se muestra. Sólo la 
mística hace el intento de atravesar estos velos dimensionados de la 


IOI Grafito de Pawah en la tumba de Pairi TT 189, ed. des cfr. ÁHG n.° 147. 
102 Estela de Berlín 20377 ÁHG n.? 148, 39 s. cfr. ÁHC n? 173, 23-24; 175- 7; 179,9-10. 
- 103 Estela de Turín 1593+1694, ÁHG n? 149,23. 

“104. Cfr. al respecto Erik Hornung; Geschichte als Fest. Zuel Vorträge zum Geschichtsbild der A 
l Menschheit, Darmstadt, 1966; del mismo autor, «Zum altägyptischen Geschichtsbe- 
wubtsein», en Archäologie und Geschichtsbewuftsein. Kolloquien zur allgemeinen und vergleichenden 


Archäologie 3, Múnich, 1982, 13- 30. 
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cercanía mediada al dios. Estamos muy lejos de esto en el Egipto 
faraónico. Pero ahora, también la historia se vuelve, en el sentido de 
la mediación, divinamente transparente para quien «se ha puesto al 
dios en el corazón». , 

Según la concepción clásica, el- dios actúa por medio del rey. La 
voluntad planificadora del dios responde a unos propósitos determi- 
nados, y el dios se sirve del rey para su realización. Esto no es ni una 
verdadera teología de la voluntad ni una teología de la historia, sino 
<«teocracia representativa». Però aquí el dios no actúa por medio del 
rey, sino que se sirve de la tropa salvadora. Es decir: actúa él mismo, 
y no <representativamente>, pues los soldados no le <representan». 
Sólo a este actuar personal del dios, no mediado por las instancias 
representativas del culto y de la realeza, puede llamarse «interven- 
ción> o, si se quiere, <revelación> en sentido estricto. Sólo ahora 

' puede hablarse de una verdadera «intervención histórica» del dios. 
Hay que distinguir entre las «manifestaciones de poder» mantene- ` 
doras el mundo (así traduce I. Shirun-Grumach el término egipcio 
b3w), del tipo de la salida del sol, las cuales tienen un carácter ritual y 
pertenecen al tiempo cíclico del nhh, y los acontecimientos que tienen 
carácter único, los cuales pertenecen al tiempo lineal de la historia y, 
por establecer una diferencia entre un antes y un después, son acon- 
tecimientos que hacen época. La batalla de Qadesh fue así experi- 
mentada como un acontecimiento que hizo época. Ahora, la historia 
ya no es <fiesta>'”, sino acontecimiento. 

Aventuraría aquí la tesis de que, ante una situación tan apurada 
como la que se produjo en Qadesh, un rey de tiempos anteriores no 
habría sabido qué hacer, y la habría silenciado en sus informes de 
guerra. En éstos, lo significativo queda del lado de lo regular y lo 
ritual, mientras que los acontecimientos que lo desbordan, como 
derrotas o rebeliones palaciegas, son relegados al dominio de las 
manifestaciones contingentes del caos, y toda mención de los mismos 
carece de valor. En el Reino Nuevo empieza a invertirse la relación 
entre figura y fondo. Ahora, los acontecimientos se destacan sobre el 


105 Cfr. al respecto Erik Hornung, Geschichte als Fest. Zwei Vorträge zum Geschichtsbild der frühen 
Menschheit, Darmstadt, 1966; del mismo autor: «Zum altägyptischen Geschichtsbe- 
wufitsein>, en Archäologie und Ceschichtsbewuftsein. Kolloquien zur allgemeinen und vergleichenden 
Archáologie, 3, Múnich, 1982, 13-30. 

106 Arnold Gehlen habla en este sentido de <«Hintergrundserfilllung> [«cumplimiento> o 
«realización de fondo» T.]: Urmensch und Spátkultur, Bonn, 1956, 56-61. 
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fondo de lo que siempre se repite, de lo periódico, igual que la ins- 
cripción sobre el muro'*. Ello concuerda con el modelo mesopotá- 
mico. La voluntad de los dioses, que aquí no se halla, como en 
Egipto, totalmente absorbida por la ocupación de mantener el 
mundo, se vuelve también a la historia humana, al actuar humano y 
sus resultados. Pero, de ese modo, la historia crea también, a dife- 
rencia de lo que ocurre en Egipto, un espacio de experiencia y de 
significado religiosos y se llena de sentido'”. En el antiguo Egipto, al 
menos en los períodos más antiguos de su evolución, no era éste el 
caso. El egipcio estaba convencido de que la realidad es significativa 
precisamente en el aspecto de su repetición regular a de necesita 
de constante confirmación y conservación. 

Del mismo modo que Ramsés 11 puede leer en la llegada de la 
Na'aruna en el último momento el auxilio de Amón, otros hombres 
leen los acontecimientos de su biografía personal como intervencio- 
nes divinas. En una estela, un hombre agradece al dios Upuaut que le 


salvase de un cocodrilo'”. 


Otros atribuyen en inscripciones peniten- 
+ ciales una enfermedad —en la mayoría de los casos una enfermedad 
© ocular— a una falta de la que se sienten culpables, como el perjurio, 


el robo o la calumnia'”. 


El reconocimiento público, si bien de- 
forma sólo alusiva, de una culpa a través de inscripciones en estelas 
no pretende otra cosa que aplacar a la divinidad. Esta publicidad es 
una medida terapéutica: libera de la culpa que se mantiene secreta. 
- Si no quedase secreta, pronto habría aparecido un demandante, y los 
tribunales públicos habrían tomado cartas en el asunto. Es la culpa 
mantenida en secreto la que provoca la intervención de la divinidad. 
La expresión egipcia para el acto de hacer algo público es sdd b3w, 
literalmente: «revelar los hechos>””. Se refiere tanto a las inter- 
venciones punitivas como a las salvadoras. También el poema de la 
batalla de Qadesh pertenece al género de la «revelación de 
hechos». La proximidad a la divinidad que se experimenta conlleva l 


107 J. Bekiro, «Symptomes, signes, écritures>, en J.P. Vernant ei alii, Dinination et Ratio- 
nalité, París, 1974, 70-198. 

108 H. Brunner, «Eine Dankstele an Upuaut», en Das Hórende ne OBO 8o, Fribourg, 
1988, 173-188. 

“109 Cfr. la colección de textos ÁHG n.° 147-171. 

110 J.F. Borghouts, <Divine Intervention in Ancient Egypt and its Manifestation»> 
(nota 99), y mis <Aretalogien», en LA 1, 425. I. Shirun-Grumach hace retroceder 
esta práctica de la revelación de hechos a la dinastía XI, pero no puede leia 


la fórmula en los textos; cfr. Offenbarung, 43-45. 
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la obligación de hacerlos públicos. A ello debemos la abundacia de 
textos que aquí subsumimos en la categoría de la piedad personal. 
Pero sería una completa equivocación no ver en ellos más que una ` 
suerte de género literario. El discurso de la piedad personal resulta 
de una forma nueva de construir la realidad, en la que el tiempo, 
el destino y la historia se hacen legibles para el hombre en un sen- 
tido religioso. No se trata aquí exclusivamente de una nueva forma 
de teología de la historia en el sentido de la idea bíblica de la <his- 
toria como revelación>, ni exclusivamente de una nueva forma de 
creencia en el destino que hace depender la fortuna y la desgracia 
de la piedad del individuo, sino de ambas cosas juntas, del tiempo. 
como dimensión de las «adversidades» en el sentido más amplio. 

El tiempo queda ahora sujeto a la voluntad rectora y planificadora 
de la divinidad. La esfera de las adversidades, que en la concepción 
clásica del Reino Medio constituía el dominio exterior al sistema, 

para todos legible, del hacer y el resultado del hacer definido por la 
justicia conectiva; el ámbito de la contingencia caótica, contra el 
que sólo la magia tenía algún poder, es ahora incluido en el domi- 
nio del tiempo pleno de sentido. La <historia> se convierte, junto 
a neheh, la infinitud cíclica, y djet, la permanencia inalterable, en un 


“tercer aspecto del tiempo: 


Tu ser es la plenitud del tiempo (nhh), 
tu imagen es la permanencia (dt), 


tu ka es todo lo que acontece (hprwt nbwt)"" 


Ésta es una afirmación de gran profundidad y alcance intelectua- 
les. Se halla en un himno al sol de la tumba de Tjai (TT 23), perte- 
neciente a la época de Merneptah””, pero se la encuentra también en 
formulaciones parecidas en textos de distinto género, función y 
difusión, por lo que puede valer como expresión característica de la 
nueva visión del mundo. En la inscripción de. Ramsés II en Luxor se * 
lee: k3.fwnnt nbt, <Su ka es todo lo que existe>"?; en el himno de ` 
Amón de Leiden, esta fórmula se amplía a la idea de la creación con 


Irr k3. khprwt nbwt: himno al sol en la tuma de Tjai (TT 23), de la época de Més 
v. ÁHG 98; STG n.? 17, 18-23 con 23, Amn. (y). Cfr. también el texto de Kiki en 
p- 265s. i 

112 V. ÁHG 98; STG n. 0 17, 18-23 con 23, Amn. Le 

113 Cfr. KRINN, 346.8 ; 

114. P. Leiden 1 350, V, 17. l 
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las palabras k3.fiunnt nbt jmjr3.f, «Su ka es todo lo existente como dicho 
por su boca>™*, En la estela nupcial de Ramsés II se lee: wd.n.k pw 
hprwt nbwt, «Lo que has ordenado es todo lo que acontece» = «Todo 
lo que acontece, acontece por orden tuya> (KRI, 249.10). 

En la teología de la historia característica del período ramésida, 
que reduce todo lo que acontece a la voluntad planificadora del dios, 
puėde reconocerse la idea del dios creador del tiempo que Ajenatón 
había formulado en sus himnos a Atón. Atón no sólo era el dios de la 
luz, sino también el dios del tiempo; la luz y el tiempo son obra suya. 
«Tú eres el tiempo de la vida», se dice en el Gran Himno. Pero 
Atón era concebido sólo como energía cósmica, y no como instancia 
ética, el tiempo por él creado era independiente de su contenido. 
Atón creó el tiempo, pero no lo que en él acontece. Esto último era 

-más bien cosa del rey. Ajenatón aparecía como señor del destino, 
igual que el rey del Reino Medio, y los himnos al rey estaban a todas 
luces en la tradición del lealismo de la dinastía XII. Como instancia 
ética, Ajenatón se llamaba <el que vive en Ma'at», un epíteto que 
normalmente convenía al dios solar. Este reparto de tareas, en el que 
al dios le corresponde la obra cósmica y al rey la histórica y determi- 
nante del destino, queda invalidado tras el fracaso de la religión de 
Amarna. Desaparece entonces la diferencia entre tiempo cósmico y 
tiempo histórico. La teología ramésida de la voluntad adopta la idea 
del dios creador del. tiempo, pero el concepto del tiempo se enri- 
quece con su contenido. El tiempo que Amón crea comprende todo 
lo que en él acontece”, i 

Como señor y planificador de los acontecimientos, el dios de la 
época ramésida guarda relación con la religión, centrada en el rey, 
'de la época de Amarna. Y ésta a su vez con el lealismo del Reino 
Medio, que procede de los <patrones>, del Primer Período Inter- 
medio, los cuales se presentaban como grandes planificadores dota- 
. dos de fuerte voluntad. La voluntad del rey se realiza en el acto; él 


115 Este spa tiene sus raíces, como ha mostrado I. Shirun- Canak en hi institu- 
ción del oráculo real en la dinastía XVIII, cfr. pasajes como éste: <lo que su ka (el del 
dios) quiere (mrrtk3.f) es lo que sucede» (Urk 1v 162, 7s.; 1546,1), Grumach, Offen- 
barung, 129. Lo propio respecto al rey (Hatshepsut): <Lo que [mi ka] desea [es lo que 
sucederá] además de (r-5 lo que él ha deseado», Grumach, 112. Cfr. también la for- 
mulación, más eulógica, respecto a Amón: dd hpr hprtj, <él habla y sucede lo que debe 
suceder» (STG, texto 68 con nota g; Re und Amun, 151). dd, <hablar» significa tam- 
bién «pensar», «planear». l 


116 Cfr. al respecto mi libro Zgit und Ewigkeit im alten Ägypten. 
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habla y lo que dice sucede. «Hágase tu voluntad», es la reacción 
típica del cortesano a la declaración de intenciones del rey. <Decide 
y ocurrirá, ordena y se hará; lo que. tu ka desea es lo que ocu- 
rrirá>"”, Con la teologización de la idea de la voluntad real se opera 
un cambio fundamental en la comprensión de la historia. Pues la 
voluntad del rey se concreta siempre en una única acción: la reno- 
vación de un templo", la erección de obeliscos””?, la producción de 


“estatuas y objetos para el culto'””, el nombramiento de funciona- 


rios'”, la excavación de un pozo, etc. La voluntad del dios, en 
cambio, se dirige al mundo entero. Nunca se dirá que todo lo que 
sucede procede de la voluntad del rey, pues esto sería incluir la esfera 
entera de la contingencia nefasta, a la que el egipcio tiene horror 
como manifestación que es del no ser. Más bien ocurre todo lo que el 
rey quiere. En esta energía prodigiosa de la realización inmediata de la 
voluntad, el rey se muestra como <un dios que decide y ejecuta» '*; 
«Yo soy un dios que decide y ejecuta. Nunca deja de cumplirse lo 
que sale de mi boca» (Hatsepsut) 4. El rey se refleja en la divinidad 
a la que corresponde la misma autoridad. Ello es propio de la teo- 
logía de la representación, y no significa una teologización del papel 
del rey. Este paso se da allí donde el rey deja de representar al dios 


117 Urkrivg6, 14-16, cfr. Shirun-Grumach, Offenbarung, 114.. 

118 Estela de Koptos de Rahotep, Shirun-Grumach, Offenbarung, 118s. 

119 Obelisco de Hatsepsut, Urk 1v, 362,2-15, Shirun-Grumach, Offenbarung, 117. 

120 Urk IV 96, 10-16, estela de Thutmosis I de Abidos, Shirun-Grumach, Offenbarung, 
I4.. 

121 Urkıv 1386,13 s., Shirun-Grumach, 115. 

122 Estela de Ramsés 11 de Kubban, KRI 11, 356. - 

123 Urk1V, 1074,9, Shirun-Grumach, 115. 

124 Urk IV 351,5 s., Shirun-Grumach, 114. 

125 Irene Shirun-Grumach sitúa este cambio en una nueva foma de comprender la 
historia que se da ya en el Primer Período Intermedio. También ella ve el origen de: 
la teología de la voluntad o, en su terminología, la «teología de la revelación» en la 
ideología del patrón del P.P.I.: sus «términos centrales» proceden <de la fraseolo- 
gía de los funcionarios y los príncipes de los nomos», del «ámbito del administra- 
dor previsor, cuyas cualidades son ahora transferidas al divino oikonomos, señor y pla- 
nificador de la historia» (p. 178). Pero cree que esta transferencia de ideas se 
produce ya en la dinastía XI. Esta suposición es fruto de una idea falsa, adoptada por 
Hornung, de Ma'at como <plan divino para la creación», que he intentado refutar 
en mi libro sobre Ma'at. La recensión que hace F. Junge de mi libro Ma'at está 
dominada por esta idea anacrónica de una creación producto de la voluntad divina, 
cfr. Góttingische Gelehrte Anzeigen 245, 1993, 145-160. El egipcio no se forma el concepto 
de un plan divino sino durante el Reino Nuevo y en el contexto de la «creación por 
el corazón» en relación al dios Ptah; cfr. al respecto Re undÁmun, 220 s, 238-241. 
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para subordinarse a él, porque la voluntad del dios, de la que 
depende <todo ER acontece», está naturalmente más allá de la 
voluntad del rey” 

El mundo que queda en manos del dios no necesariamente se 
' yuelve legible. El tiempo cíclico del eterno retorno incluye el cambio 
misterioso, la <mutabilitas mundi>. Pero al piadoso que se deja guiar en 
su corazón por la voluntad del dios se le ofrece la posibilidad de 
«ponerse en manos del dios> ê, como en la formulación de Ame- 
nemope, y hallar seguridad en esta confianza en la divinidad. Es lo 


que expresa esta oración literaria: 


Me he puesto ayer y hoy en manos de Amón 
y me siento salvado, mis planes continúan. 
. Me hago un hermosa morada 
hasta que mi tiempo se acabe, 
cuando me entregue a él: él es la estaca de mi embarcadero. 
¡Qué hermoso es (este) entierro, no tiene igual! 
Un patrón entre los hombres es pasajero, sus planes fracasan, 


(pero) yo me entregué a Amón y encontré el mayor bien'”. 


Como en el caso de la crisis de la visión politeísta del mundo, que 
culmina en la revolución monoteísta de Ajenatón, en el caso de la 
piedad personal se muestra también toda la importancia de esta evo- 

final de: la: dinastía. XX se 
i rel propio: Amón, que E 


Aquí, Egipto sustituye : nuevamente! 


lución en sus consecuencias políticas A 


rna por “medio. de oráculos 


nodelo de la <representación>. por el modelo de: una teocracia' 


‘identitaria? ; pero con los signos cambiados. De acuerdo con la 


des original de la teocracia identitaria, el gobierna « como “un 
dios, «pero. ahora gobierna el dios como un rey. 

- Al final de este proceso empieza, como su consecuencia lógica, el 
Tercer Período Intermedio, la desintegración de la unidad del 
Estado y la fundación del «Estado divino» tebano como <«teocracia 


directa> en la que se anuncia y realiza la voluntad del dios directa- 


126 Cfr. ya el grupo de figuras sedentes de madera de otro Amenemope de la época de 
Seti 1 (6910), cuya inscripción dorsal empieza así: «Qué hermoso estar sentado en 
la mano de Ámún», y termina con estas palabras: «Que él me conceda una her- 
mosa vejez gozando de salud en su mano> (åg. Inschr. 1, 68-71; Kitchen, RIX, Ja 
88; ÄHG n.* 169; STG texto 206). 

127 ÄHG n.? 186. 
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mente mediante oráculos y omina, sin mediación del rey. De esta 
época procede también el texto que expresa de manera unívoca esta 


teología: 


Poderoso penalizador (b3w), potente como Sekhmet, 
como un fuego en el combate; 

misericordioso él, que vela por quien le alaba, 

que se vuelve para confortar al que sufre, 

pues él ve a los hombres, ninguno hay a quien no conozca, 
y a millones de ellos atiende. 


.. y. > . . . 128 
¿Quién puede resistir tu ira, quién evitar tu furia? 


128 Himno de la estela proscriptora Louvre C 256, ed. de Beckerath, RdE 20, 1968, 
7-36. l a 


5. RAMSÉS II Y LA BATALLA DE QADESH 


LA SEMÁNTICA HISTÓRICA DE LA GUERRA 


Del mismo modo que el nuevo tipo social del patrón cambia la 
semántica cultural del Reino Antiguo y determina con el lealismo. 
exacerbado de la solidaridad vertical la semántica del Reino Medio, el 
nuevo tipo social del jefe y aristócrata militar determina la semántica 
cultural del Reino Nuevo, especialmente en el período ramésida. La 
guerra y todo lo que ésta implica no habían tenido hasta entonces 
ningun papel especial en la visión tradicional del mundo. Esta visión 
egipcia del mundo correspondía ala imagen del mundo ordenado 
que fue creado por el dios solar y en el que el rey pone a Ma'at y 
expulsa a Isfet. La guerra era una de las formas de expulsar a Isfet. 
Egipto no se concebía a sí mismo como reino: junto a otros reinos, 
“sino como el único reino, rodeado. de.una.zona de caos que.se pierde 
en un ámbito inexplorable, habitada por enemigos <que no. vencen, 
pero tampoco pueden ser vencidos». De ahí que esos enemigos 
nunca fueran duraderamente sometidos, y que la esfera del ċaos 
nunca pudiera integrarse en la del orden. Sólo cabía mantenerla 
fuera, y para eso se levantaron los <muros. del soberano>, barrera de 
Egipto frente al Cercano Oriente, y el cinturón de fortalezas de 
Nubia, que cumplía la misma finalidad: en: el sur.. En el marco de esta 
semántica, los resultados de las acciones militares nunca fueron 
duraderos. No pertenecían al tiempo lineal de la resultatividad, sino 
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` al tiempo cíclico de la iteratividad, del «una y otra vez>. Y una y otra 
` vez tuvo el Oriente que <ser derrotado» y el sur intimidado. Dentro 
- de esta semántica no existe la oposición entre guerra y paz. . El con- 
ceptó de la guerra pertenece a una semántica lineal: la de acción 
resultativa. Aquí sólo podemos hablar de «guerra» entendiéndola 
~ como acción que tiene por objetivo un resultado duradero y sólo por 
.. tal resultado puede ser justificada. Unas veces se trata de defenderse 
de un agresor, y otra de conquistar territorios extranjeros. En la 
esfera del <una y otra vez>, en cambio, no podemos hablar de gue- 
rras, sino de razzias. En la razia, un poder manifiesta su control per- 
. manente del mundo en torno. No busca el cambio, sino la conserva- 
ción del estado previo. Por eso no conoce ninguna situación pacífica. 
Expresión gráfica de este control es el pictograma de la matanza de 
enemigos que encontramos ya en la tumba pintada de Hieracómpolis 
y en la paleta de Narmer. En la paleta de Narmer pudo haber aún 
una referencia a un acontecimiento histórico en el tiempo lineal; los 
conflictos de la unificación eran también guerras en el sentido que : 
aquí damos a esta palabra, pues su objetivo era la unificación. y, con 
ella, la paz. Pero ya en la tablilla de marfil del rey Den, la nota que 
dice «Primera vez que el este es derrotado» hace referencia a un 
acontecimiento en el tiempo cíclico, a una razzia ritualizada. 

La experiencia histórica de las guerras de liberación contra los. 
hicsos en los comienzos del Reino Nuevo cambió radicalmente la 
semántica de la guerra. Esta acción de larga duración, que se 
extiende a dos generaciones (Seqénenre y sus dos hijos, Kamose y 
Ahmose), era algo completamente distinto de los conflictos perma- 
nentes de Egipto con sus enemigos. Era un fenómeno de la resulta-. 
tividad, del tiempo lineal, y, por tanto, de la historia. El simbolismo 
de las formas de expresión cultural inicialmente no guardaba el paso 
con el cambio de semántica. Thutmosis 111, primer faraón egipcio 
que llevó a cabo una política bélica en el nuevo sentido, todavía se 
hacía representar conforme al esquema tradicional del rey que mata 
a sus enemigos y es glorificado en imágenes como las de la < estela 
poética>, que parecen estar enteramente en consonancia con la - 
semántica del control y la intimidación, y, por ende, con el mundo 
ideológico del Reino Medio. Sólo la reproducción de partes de sus 
diarios de guerra como inscripciones en el templo de Amón en Kar- 
nak, y ello enla forma del discurso monumental, tiene en cuenta la 
nueva manera de entender la historia. Sólo Seti 1, que al comienzo 
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de la dinastía XIX hace intencionadamente de la política de Thutmo- 
sis 111 modelo de su propia acción política exterior, desarrolla nuevas 
formas de representación iconográfica de la guerra que tienen en 
cuenta la nueva semántica. 

Sin razón se ha querido ver en las campañas militares casi anuales 
de Thutmosis 111 la expresión de una concepción ritualista de la his- 
toria, propia de la visión tradicional egipcia del mundo. Estas cam- 
pañas tienen su sentido no en la iteratividad cíclica, sino en la resul- 
tatividad lineal. Tienen una meta que sólo cabe alcanzar no en una 
campaña, sino en una serie de campañas consecutivas. Esta meta es la 
paz, y el concepto general (no reflejado en la lengua egipcia) para 
esta serie de campañas ordenadas a la misma es el de guerra. Por la 
E paz, objetivo de la guerra, hay que entender la transformación de la 
“zona intermedia, caótica, de los enemigos, a los que hay que intimi- 
dar y golpear, pero no someter ni dominar dentro de una esfera de 
gobierno y de orden en el sentido egipcio. Esta meta se considera 
. alcanzada con la fijación de una frontera común, y lo más favorable 
: posible para los egipcios, con los demás grandes reinos —Mitanni y 
Hatti—. La guerra no debe continuar, al margen de esta meta, como 
un ritual que debe perpetuamente repetirse. Al contrario, la paz 
“lograda es afianzada, como hacen Thutmosis IV y Amenofis 111, 
mediante pactos y matrimonios políticos. Este espacio ecuménico de 
E acción política, estructurado por la dicotomía guerra/paz o 

“amigo/ enemigo, es la novedad del Reino Nuevo. 
-. Dentro de este nuevo espacio de acción política corresponde alos 
“reyes un papel: que no figuraba en la imagen tradicional del rey. Su 
desempeño por reyes como Thutmosis III, Seti I y Ramsés II fue ori- 
gen de considerables tensiones políticas interiores. Naturalmente 
hubo —probablemente entre los sacerdotes— círculos que continua- 
ban aferrados a la imagen tradicional egiptocéntrica del mundo y o 
- bien llevaban reyes contrarios al trono, como la reina Hatsepsut, o 
- bien hacían cambiar al propio rey de opinión, como a Ramsés II, que 
a partir de su décimo aniversario como rey optó por una política de 
paz. Estas tensiones subieron de grado al final del período de 
Amarna. Se manifestaron primero en el plan espectacular de poner 
«en el trono a un príncipe consorte hitita, y tras el fracaso de este 
| “intento condujeron a la victoria del lado contrario, el militar, que 
- determinará la política egipcia en la figura de Horemheb y de los 
primeros reyes de la dinastía XIX. Esta política estuvo marcada por la 
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guerra egipcio-hitita, que estalló con la muerte del príncipe hitita, 
asesinado en su viaje a Egipto, ya la que no se consiguió poner tér- 
mino hasta HO años después, con Ramsés 11, tras considerables 
esfuerzos. | 


EL AFFAIRE LANNANZA 


Estos acontecimientos son tan singulares, que hemos de concederles 
un lugar especial en esta historia del sentido. Me parece indiscutible 
que las experiencias de estos decenios dejaron honda huella en la 
semántica cultural de la época de los ramésidas. Del estallido de la 
guerra sólo tenemos información de fuentes hititas, entre ellas los 
Hechos de Suppiluliuma, redactados por su hijo Mursilis: 


Estando mi padre en el país de Kargamis, envió a Lupakki y Tar- 
hunta-zalma al país de Amka. Éstos marcharon, atacaron el país 
de Amka y regresaron con deportados, reses (y) ovejas, que pre- 
sentaron a mi padre. l | 

Pero los egipcios se enteraron del ataque a Amka, y les entró 
miedo. Y como su señor Piphururijas había muerto, la reina de 
Egipto Tahamunzu (esposa del rey). envió un embajador a mi 
padre con el siguiente mensaje: 
«Mi marido ha muerto y no tengo ningún hijo varón. La gente - 
dice que tú tienes muchos. Si me enviaras a uno de tus hijos, 
podría ser mi marido. Nunca tomaré como esposo a uno de mis 
servidores». Cuando mi padre oyó esto, convocó a los grandes 
para que.le aconsejaran y dijo: l l 

<i¡Nunca me ha pasado:cosa parecida en mucho tiempo!>. 

Fue y envió a Hattu-zitis, el chambelán, diciéndole: <¡Ve y : 
tráeme información cierta! Puede qué intenten engañarme. 
Quizá tengan ya un príncipe y quiero información segura sobre 
esto». 

El enviado egipcio, el honorable señor Hanis fue a verle. Como 
mi padre había encargado a Hattu-zitis decir estas palabras 
cuando le envió:a Egipto: «Quizá tengan ya un príncipe; puede 
que intenten engañarme y no querer de verdad a uno de mis hijos 


como rey», la reina egipcia respondió así en una carta: 
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«¿Por qué dices: "puede que intenten engañarme'? Si tuviera un 
hijo, ¿escribiría a un país extranjero de esta manera, que para mí 
y mi país es humillante? Desconfías de mí y me dices una cosa así. 
El que fue mi marido murió y no tengo hijos varones. ¿Debo 
acaso tomar como esposo a uno de mis servidores? No he escrito 
a ningún otro país, sólo a ti te'he escrito. La gente dice que tú tie- 
nes muchos hijos. Dame uno de tus hijos y será mi marido y rey 
de Egipto.» 

(Lo que viene a continuación está bastante deteriorado. A Subi- 
luliuma le extraña la insistencia con que se le pide uno de sus 
hijos. Luego expresa al enviado egipcio su temor de que quizá los 
egipcios quieran utilizar a su hijo como rehén, pero el enviado 
consigue tranquilizarle). Así trató mi padre, en consideración a 
ellos, el asunto del hijo. Luego,mi padre exigió el contrato escrito 
«como cuando el dios de las tormentas tomó al hombre de 
Kurustama, el hitita, y lo llevó a tierra egipcia y las hizo (a las gen- 
tes de Kurustama) egipcias; como cuando el dios de las tormentas 
hizo un contrato entre el país de Egipto y el país de Hatti; como 
cuando se hicieron amigos para siempre; como cuando se leyó la 
tabla ante ellos». l 

Entonces les habló mi padre de esta manera: «Hattusa y Egipto 
fueron amigos desde antiguo. Ahora esto ha ocurrido también 
entre nosotros. El país de Hatti y el país de Egipto serán amigos - 


para siempre>*”? 


En las Plegarias de Mursilis vuelven a relatarse los mismos aconteci- 
mientos vistos bajo una luz algo diferente. Se trata de plegarias diri- 
gidas al dios de las tormentas hitita para que aleje'la peste que desde 
hace años asola el país y amenaza con acabar con todo el pueblo. Se 
pidieron oráculos, y éstos quedaron consignados en dos documen- 
tos. Uno trataba de los sacrificios al río Mala y sus rituales, que 
debido a la peste se habían descuidado. El otro trataba del pacto de 


Kurustama. 


- El dios de las tormentas de Hatti llevó la gente de Kurustama a 
- Egipto e hizo un pacto sobre ella con los hititas, de modo que 
éstos se comprometieron ante él bajo juramento. Aunque ahora 


129 Sobre los procesos, cfr. R. Krauss, Das Ende der Amarnazeit,; Hildesheim, .1979; 
D. Siirenhagen, Paritátische Staatsuertráge aus hethitischer Sicht; Pavía, 1985. 
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tanto los hititas como los egipcios estaban comprometidos por 
juramento ante el dios de las tormentas, los hititas ignoraron sus 
compromisos. Rompieron el juramento de los dioses. Mi padre 
envió tropas y carros para atacar el país de Amka, en territorio 
egipcio. Pero los egipcios se atemorizaron y pideron en seguida.a 
uno de sus hijos para hacerlo rey. Pero cuando mi padre les dio a 
uno de sus hijos, los egipcios le mataron mientras le conducían 
allí. Mi padre montó en cólera, declaró la guerra a Egipto e inició 
los ataques. Derrotó a las tropas y carros de guerra del país de 
Egipto. El dios de las tormentas de Hatti, mi señor, resolvió dar:la 
victoria a mi padre; él venció y acabó con las tropas y carros del 
país de Egipto. Pero cuando llevaron a los prisioneros a Hatti, se 


declaró una peste entre ellos y murieron. 


Cuando los prisioneros fueron conducidos a Hatti, estos prisio- 
neros llevaron la peste al país de Hatti. Desde el primer día 
murieron hombres en el país de Hatti. Cuando hube encontrado 
el documento sobre Egipto, ordené preguntar al oráculo: «Estos 
acuerdos que hizo el dios hitita de las tormentas: que los egipcios 
y los hititas jurarían ante el dios de las tormentas, que las divini- 
dades de Dammassara estarían presentes en el templo, y que los ` 
hititas rompieran en seguida su juramento ¿es quizá todo esto la 
razón de la ira del dios de las tormentas de Hatti, mi señor?». Y. 


esto me fue confirmado’ 


Obligados los hititas por la peste que introdujeron los prisione- 
ros egipcios y que durante 20 años hizo estragos en Anatolia, en todo 
el Cercano Oriente y probablemente también en Egipto, y que 
interpretaron como señal de la ira del dios y castigo por una injusti- 
cia que ellos cometieron, los hititas buscaron la culpa de la guerra 
con Egipto en sí mismos, y la encontraron en el ataque por sorpresa 
a la ciudad egipcia de Amka, que suponía la ruptura de su pacto. La 
muerte del príncipe Zannanza agudizó el conflicto, pero la peste 
puso fin por un tiempo a las acciones militares de ambas partes. 

Podemos sospechar que detrás del affaire Zannanza hubo círculos 
egipcios que querían impedir como fuera la guerra.con los hititas y 


130 A. Goetze, en J.B. Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Api 2.5 
ed., Princeton, 1955, p. 395- 
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salvar la paz por éstos perturbada mediante un matrimonio político 
que, según los conceptos tradicionales egipcios, habría de estar total- 
“mente excluido: el matrimonio de una reina viuda con un príncipe 
extranjero. La oposición que impidió que se diera este paso asesi- 
nando al príncipe, es fácil de identificar. Ella tomará las riendas en 
lo sucesivo. Exponente de esta oposición es el general Horemheb, 
quien bajo el joven Tutankhamón adoptó los inusitados títulos de 
regente (idnw) y sucesor al trono pt, y tras cuya muerte y el breve 
interludio de Ay como usurpador ascendió al trono. Todo el signifi- 
cado de este giro se haría patente cuando, tiempo después, Horem- 
heb adoptó medidas sucesorias que quizá se parecían a un golpe de 
Estado aún más que su propia ascensión al trono. Horemheb nom- 
"bró visir al comandante de la fortaleza fronteriza de Sile, llamado 
Paramessu, un oficial de tropa que ostentaba el título de embajador 
de Asia, acumulando además sobre él los cargos de superior de los 
sacerdotes y general, así como los nuevos títulos del sucesor al trono: 
representante y príncipe heredero'*. La combinación en una sola 
persona de funciones como la dirección del gobierno civil (visir), la 
del culto (sacerdote principal) y la del ejército con la sucesión al 
trono era algo totalmente inusitado en Egipto, y sugiere una suerte 
de estado de excepción. Normalmente, la administración civil, la 
militar y los sacerdotes estaban estrictamente separados. Es lógico: 
que se haya considerado la situación al final del período de Amarna 
- muy dramática. 


LA SUBIDA AL PODER DE LOS MILITARES 


Paramessu era el representante típico. de una nueva clase que se con- 
cebía como una aristocracia: oficiales que probablemente se. sentían 
más estrechamente ligados a la nobleza militar asiática de los mari'annu ` 
que a los sacerdotes y los funcionarios egipcios. Parte del sentimiento 
de superioridad de este grupo era un orgullo de linaje por lo común 
extraño a los egipcios. La familia del tal Paramessu era descendiente 
de un antepasado llamado Seti que había vivido siglos atrás, y a partir 
de él los nombres (Pa)Ramses y Seti se habían alternado en la fami- 
lia. También el hijo de este visir Paramessu se llamaba Seti, y era un 


131 Cfr. D. Polz, «Die Särge des (Pa-)Ramessu»>, en MDAIK 42, 1986, 145-166. 
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joven tan enérgico y prometedor, que Horemheb llamó a su padre a 
ocupar el cargo más alto del Estado pensando ya en él. Seti tenía que 
haber nacido como heredero del trono y ser, en el sentido tradicio- 
nal de la expresión egipcia, «gobernante en el huevo». Con estas 
medidas, Horemheb había afianzado la nueva capa militar en la 
dirección del país. l 

Esta «subida al poder de los jefes militares> en la transición de la 
dinastía XVIII a la xIx (W. Helck) trajo consigo una de las transfor- 
maciones más radicales de la sociedad y la semántica egipcias. Con- 
viene que examinemos más de cerca las transformaciones sociológi- 
cas asociadas a la nueva semántica de la guerra'”. Para Helck, la toma 
del poder por Horemheb cambió el Estado egipcio en una <dicta= 
dura militar>**, El Estado de los ramésidas se distinguió por <la 
impregnación militar de la vida entera» **, 

Sólo cabe considerar militar en sentido estricto al grupo de 
intendentes de caballería y oficiales de campo. Este grupo jugó en el 
conjunto de la sociedad egipcia del Reino Nuevo, y especialmente en 
el período ramésida, el papel de una aristocracia. Esta tesis, defen- 
dida principalmente por Helck, debe ser enmarcada en el debate en 
torno a los pueblos de jinetes indo-arios y su influencia en ciertas 
transformaciones políticas y culturales que se produjeron en el Cer- 


132 Me apoyo aquí en la tesis doctoral, aún no publicada, de Andrea Gnirs, «Militär 
und Staat. Eine soziologische Untersuchung zur spáten 18. Dyn. und zur Ramessi- 
denzeit> (tesis, Heidelberg, 1991). 

133 Helck, Der Einfluf der Militárfiúhrer in der 18. ägyptischen Dynastie, UGAÁ 14., reimp., Hildes- 
heim, 1964, 87. El trabajo de Helck, concebido como un esbozo, deja abiertas las 
cuestiones relativas tanto a la organización del ejército y a la vida militar como a los 
aspectos generales de la estructura social, y se contentra en algunas personalidades 
sobresalientes. Alan Schulman dedicó en 1964 una monografía a las cuestiones rela- 
tivas a la organización del ejército, y los aspectos sociológicos más generales han sido 
estudiados por Ahmed Kadry en una tesis doctoral (1982). . : 

134 Esta tesis hace referencia al hallazgo de ciertas conexiones entre títulos militares yc civi- 
les. Según Helck, esto significa que el mundo militar diferenciado del resto y consti- 
tuyendo un estamento propio, ganó influencia en los últimos tiempos de la dinastía 
XVIII y en el período ramésida en ámbitos civiles de la administración del Estado, y 
esta influencia viene expresada en ciertas combinaciones de títulos. Carreras típicas 
de entonces eran (a) el ascenso en el departamento militar de la administración desde .- 
posiciones como la de «escriba reclutador> a la de intendente (jmj-r3 m5"), y de ésta a 
puestos superiores de la administración civil, preferentemente los de director de 
obras (jmj-r3 k3t) y administrador de fincas o de palacios (jmj-r3 pr), y (b) el ascenso en 
el departamento militar desde el puesto de comandante (hri pdt) o de oficial de carros 
(kin tpj) al de intendente de caballería o el de <general de caballería> mj -r3 smwt), y 
de éstos a las funciones de dirección de obras en la administración civil. : 
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cano Oriente y en el Egeo. Para Helck, los hicsos, introductores del 
caballo y de la técnica de los carros de guerra en Egipto, eran hurri- 
tas, esto es, un pueblo de jinetes indoeuropeo, y los mari'annu de las 
ciudades-estado sirias constituían una aristocracia de carros de gue- 
rra. La introducción del carro de guerra habría dado origen en todas 
partes a un orden de valores específico, orientado a la guerra, o sea, 
<heroico», y a una estratificación social (en la nobleza y fuera de 
ella). Aunque las tesis de Heckel son, con toda su sutileza, insosteni- 
blés (los hicsos eran semitas, y los mari'annu no constituían ninguna 
nobleza guerrera especializada en carros de guerra), los hallazgos 
confirman en general el cuadro que pinta Helck, sobre todo la 
| bipartición del ejército, operada en el Reino Nuevo, en <funciona- 
rios militares» y «oficiales de tropa». Sólo ahora se produce dentro 
del mundo militar, tradicionalmente no separado de la organización 
del mando y de las expediciones, la diferenciación del grupo de los 
oficiales activos como sección independiente, como claramente lo 
demuestra el hecho de que la guerra adquiera un nuevo sentido 
como el ámbito más importante de la acción política. Que el título 
de intendente de caballería designase el puesto más alto de esta nueva 
sección, pone de manifiesto el papel primordial del caballo y de la 
técnica de los carros de guerra en este ámbito. 
Pero en lo tocante al significado cultural de la guerra y al papel 
social de los guerreros, el hecho más importante es la combinación de 
sucesión en el trono y mando supremo militar, es decir, la condición 
de «gran intendente de caballería», que en el período ramésida dis- 
tinguía al príncipe heredero**, Ésta muestra más claramente por qué 
y en qué sentido cabe hablar de una aristocracia militar en Egipto 
—como fenómeno limitado a la época ramésida— formada por la (gran) 
familia real y los compañeros de armas elegidos por cooptación. El 
aristócrata militar típico de corte egipcio es el príncipe en el carro de 
guerra, no el barón terrateniente de la sociedad homérica. Y el hecho 
de que, en el período ramésida, la familia real soliera asignar a.sus 
miembros los puestos más elevados de la vida militar activa, prueba que 
esta vida militar gozaba del máximo prestigio. 
Pero volvamos a las informaciones sobre los acontecimientos de 
esta época, que dejamos en Horemheb y Paramses, para echar una 
mirada a la posición social del militar como nuevo aristócrata. 


135 Gnirs, Militär und Staat. 
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La guerra hitita estaba adormecida a causa de la peste, pero aún no se 
había llegado a la paz. En Egipto seguía interpretándose esta situación 
como dramática y amenazadora. Esta sensación tenía que ver clara- 
mente con las acciones que Seti llevó a cabo en cuanto ascendió al 
trono. En el interior había que aplacar a los dioses airados por la 
revolución de Ajenatón mediante un grandioso programa de cons- 
trucción de templos. Cara al exterior había que reconstruir el reino 
de Thutmosis 111. En sus sucesivas campañas anuales Seti siguió clara- 
mente el ejemplo de Thutmosis III, y con tal éxito, que muchos de los 
vasallos que entre tanto se habían convertido en hititas se pasaron a los 
egipcios, entre ellos el príncipe de Amurru, territorio de donde 
Egipto obtenía la madera de cedro imprescindible para la construc- 
ción de sus barcos. Para eternizar sus acciones, Seti desarrolló un 
nuevo esquema iconográfico. El rey se hizo representar en el carro 
de guerra atacando una fortaleza o ciudad fortificada que unas ins- 
cripciones identificaban. Los datos topográficos llegaban a veces a 
conformar una especie de mapa, como la escena del regreso de la 
campaña hitita, que reproduce un itinerario con fortalezas y pozos: el 
mapa más antiguo del mundo. Al rey le interesaba, obviamente, 
incluir en la escena tantos datos como fuera posible para individuali- 
zar el acontecimiento representado y presentarlo como hazaña única. 
Aquí comienza una tendencia que poco después, en la documentación 
- de la batalla de Qadesh con Ramsés 11, alcanzaría su cenit”. 
El cambio de bando de algunos importantes vasallos sirios fue 
para los hititas la ocasión para emprender una ofensiva a la que el 
sucesor de Seti I, el joven Ramsés II tuvo que enfrentarse en el año 
5. de su reinado. De aquí nació la leyenda egipcia de la batalla de 
Qadesh. Se trata de la más singular e impresionante labor de repre- 
sentación histórica hecha en Egipto. La base de la siguiente repre- 


136 Cfr. R.O Faulkner, «The Wars of Sethos 1>, en JEA 33, 1947, 34 ss.; W. Murnane, 
The Road to Kadesh. A Historical Interpretation ofthe Battle Reliefs of King Sety 1. at Karnak, Chicago, 
1985. 

137 Cfr. A.-H. Gardiner, The Kadesh-Inscriptions of Ramesses 11, Oxford, 1960; H. Goedicke 
(ed.), Perspectives on the Battle of Kadesh, Baltimore, 1985; Th. v.d. Way, Die Textüberlieferung 
Ramses’ 11. zur Qadesh-Schlacht. Analyse und Struktur, HÄB 22, 1984. Edición de textos: 
K.A. Kitchen, Ramesside Inscriptions 11, 1979, 2 ss. G. Fecht, «Das Poème über die 
Qades-Schlacht>, en SAK 11 (1984), 282-333; del mismo autor, «Ramses 11. und 
die Schlacht bei Qadesh (Qidsa)>, en Göttinger Miszellen 80, 1984, 23-53. 
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sentación la constituyen un largo texto literario, el llamado 
<Poema>, del que poseemos dos ejemplares sobre papiro y varias 
inscripciones en templos, y una gran composición monumental de 
figuras con inscripciones, la más larga de las cuales completa el 
«informe> del Poema. De esta documentación se desprende lo 
siguiente: 

El 9.2 día del 2.9 mes estival E su 5. año de reinado (es decir, a 
principios de abril de 1274 a. C.), Ramsés 11 marchó con sus tropas y 
carros en dirección norte. A diferencia de las informaciones egipcias 
de esta clase, aquí no se empieza con una mención del aconteci- 
miento que da ocasión a las acciones de Su Majestad. Las expedicio- 
nes militares no son presentadas por lo general como operaciones 
espontáneas, sino como reacciones a la agresión o «rebelión» ene- 
miga. Pero el texto egipcio no se refiere principalmente a esto. Des- 
pués de una marcha sin contratiempos de un mes de duración —<Sus 
tropas pasaron por los desfiladeros como por las calles de Egipto— 
arribó Ramsés II el día 9.° del mes 3.9 del verano a la ciudad de 
Shabtuna al sur de Qadesh. Allá capturó a dos beduinos que se 


hacían pasar por desertores del ejército hitita. 


Vinieron dos shasu, de la tribu de los shasu, 

para decir a Su Majestad: 

«Nuestros hermanos, que son jefes 

de las tribus que se encuentran con el enemigo de Hatti, 

nos han enviado para decir a Su Majestad: 

Queremos ser servidores del faraón VSF?’ 

y separarnos del príncipe de Hatti. > 

S.M. les respondió: <¿Dónde están vuestros hermanos, 

los que os han enviado para comunicar esta decisión a S.M.?». 

A lo que éstos respondieron: 

<Allí donde está el miserable príncipe de Hatti, 

pues el enemigo de Hatti está en el país de Haleb (Aleppo), al 
- norte de Tunip. 

Él teme demasiado al faraón VSF 

para venir al sur 

desde que ha oído que el faraón VSF ha ido al does. 


Pero las palabras que estos dos shasu dijeron 


138 <Que él viva sano y feliz>, también escrito en egipcio de forma abreviada. 
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a S.M. no expresaban la verdad. 

Pues fue el enemigo de Hatti el que los mandó 
para que averiguaran dónde se encontraba S.M. 

e impedir que el ejército de S.M. se preparase 
para el combate con el enemigo de Hatti. 

El enemigo de Hatti, que mandó a los shasu 

para decir esas palabras a S.M., 

había llegado con sus tropas y carros, 

y con los principes de cada uno de los países 

que estaban bajo el dominio de Hatti. - 

Sus tropas y carros, de las que, por ser ellos sus aliados, él disponía 
para combatir con las tropas de S.M. 

estaban pertrechados y preparados para el combate 
detrás de Alt-Qadesh, 

sin que S.M. supiera que allí se hallaban 


cuando los dos shasu eran interrogados en su presencia”, 


En circunstancias normales, el ejército egipcio se habría detenido 
y concentrado en Shabtuna, un lugar en territorio aliado fronterizo 
con Egipto, y sólo después de las exploraciones más cuidadosas se. 
habría aproximado a la fortaleza enemiga de Qadesh, que én todo 
caso tendría que ser tomada antes de continuar el avance hacia el 
norte. La astucia de los hititas dio sus frutos, y Ramsés prosiguió su 
marcha sin permitir que sus fuerzas se reunieran: 


Pero S.M. estaba solo, 

apartado, con su séquito; 

la división de Amón 

marchaba a sus espaldas; 

la división de Re | 4 i 
atravesaba el vado al sur de Shabtuna, 

a una distancia de I iter (10,5 km) del lugar donde S. M. se 
encontraba. 

La división de Ptah 

se encontraba al sur de Aronama, 

y la división de Seth 

marchaba por la carretera; 

pero S.M. había formado una tropa de choque 


139 «Informe», 8-28. 
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con toda clase de oficiales.de su ejército. 


Éste se hallaba aún en la linde de Amurru'*, 


Es obvio que esta descripción de la situación que hace el Poema se 
refiere al momento en que Ramsés se desplazaba con su séquito al 
oeste de Qadesh. Luego, Ramsés esperó al norte > de Qadesh a la divi- 


sión de Amón e instaló un campamento. 


Vino un explorador del séquito de S.M. 
y presentó a dos exploradores hititas. 
S.M. les dijo: ¿quiénes sois? 
Ellos dijeron: pertenecemos al príncipe de Hatti. 
Nos ha enviado para averiguar dónde se encuentra S.M. 
Y dijo S.M.: ¿dónde se halla 
el enemigo de Hatti? 
¡Mirad, yo he oído que está en Haleb, al norte de Tunip! 
Ellos dijeron a S.M.: mira, el miserable príncipe de Hatti ha Ile- 
gado con muchos 
extranjeros que están con él 
y que él ha traído consigo como aliados 
(sigue una lista de pueblos, desde los dardanoi, al oeste, hasta 
Mitanni al este, y desde los gasca, junto al már Negro, hasta Uga- 
rit, Aleppo y Qadesh, en Siria). 
, Ellos tienen tropas y carros 
y son numerosos como granos de arena junto al mar. 


Están armados y dispuestos a combatir detrás de Alt- Qadesh"“, 


En vista de la situación, Ramsés reunió a sus oficiales para poner- 
les al corriente de la nueva situación. Los egipcios habían caído en - 
una trampa. No sólo se demostró que lo que decían los supuestos 
desertores era un engaño; se puso de manifiesto que también los 
príncipes vasallos, por cuyos territorios había avanzado el ejército 
hitita, y hasta los comandantes de las guarniciones egipcias, a los que 
estos movimientos de tropas no podían pasar inadvertidos, tenían 
que estar implicados en este complot. No había que perder tiempo. 
Se envió al visir para que la división de Path forzase la marcha. 
Durante ese tiempo, la división de Re dejaba atrás el bosque de 


140 «Poema», 56-64; Fecht, SAK 11, 289. 
141 <Informe>, 33-51. 
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Robani y salía a la llanura que había d oeste de ene Muwatalli 


aprovechó este momento para. iniciar el ataque. 


Aún estaba S.M. sentado con el consejo de oficiales, 
cuando llegó el miserable enemigo de Hatti 

con sus tropas y carros de guerra 

y los muchos pueblos extranjeros que con él estaban. 
Ellos atravesaron el vado al sur de Qadesh 

y atacaron por sorpresa la división de S.M. 

que avanzaba ignorante de todo. 

Las tropas y carros de S.M. huyeron de ellos 

hacia el norte, donde S.M. se encontraba. 

Entonces las huestes de los enemigos de Hatti rodearon 


“al séquito de S.M., que estaba a su lado'*”.; 


La concisión del informe se nos asocia a la celeridad de un carro de 
guerra. Quizá bastaron diez minutos para dispersar el cuerpo de Re, y 
para recorrer su distancia al campamento y encerrarse en él sólo habría 
necesitado 10-20 minutos. El ataque hitita estaba pensado cómo una 
emboscada, y no como batalla campal, pues en este caso Muwatalli no 
habría dejado su infantería de 37.000 hombres a cubierto detrás de 
Qadesh para utilizar sólo sus carros. El fallo del hitita estaba en que 
había esperado demasiado tiempo para lanzar su ataque por sorpresa. 
Si lo que le importaba era capturar al rey, habría atacado antes. i 

En este punto, las descripciones, tanto del Informe como del 
Poema, cambian de estilo: en el Poema, éste queda externamente 
condicionado por el empleo de la 1.2 persona —las palabras son ahora. 
del rey—, y en cuanto al contenido, queda determinado por una 
transposición del relato a lo milagroso, totalmente ajena al orden de 
la estrategia militar. En el Informe, al final de cual ; se da el salto a la: : 


I. à persona, se lee: 


Entonces S.M. los divisó y se levantó raudo, 

enfurecido contra ellos como su padre Montu. 

Recibió las armas y se colocó su coraza, 

y era como Seth cuando muestra su poder. 

Luego enganchó a «Victoria en Tebas>, su gran tiro de caballos, 


y salió disparado, estando completamente solo. 


142 «Informe», 75-83. 
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S.M. era poderoso, su corazón valiente, 

nadie podía medirse con él. 

Todo lo que le rodeaba estaba en llamas, 

con su soplo ardiente quemaba todo territorio extranjero. 
Sus ojos les lanzaban miradas furibundas, 

y con su poder lanzaba llamas contra ellos. 

No le importaba el millón de extranjeros, 

los veía como paja cuando pasaba veloz 

en medio de las huestes enemigas de Hatti 

y de los muchos pueblos extranjeros que con él estaban. 

S.M. era como Seth, grande en fuerza, 

como Sekhmet cuando pasa veloz, 

y una vez acabó S.M. con todas las huestes del miserable palo 
de Hatti 

y con sus grandes príncipes y todos sus hermanos, 

y con todos los príncipes de todos los países que habían llegado 
con él, 

los hombres de sus tropas y sus carros fueron cayendo de bruces 
uno tras otro. 
Y S.M. los mataba allí donde se hallaban 

tras caer en multitud delante de sus caballos, 

estando S.M. solo, sin nadie a su lado. 
x Acto seguido derribó S.M. a toda la multitud de los enemigos de 

Hatti, cayendo todos, uno tras otro, de bruces, 

mientras los cocodrilos se lanzaban a las aguas del Orontes, 
yendo yo detrás de ellos como una serpiente. 

Yo vencí en todos los territorios extranjeros, yo solo, 

después de que mis tropas y carros me hubiesen abandonado, 

y ni uno de ellos se dio la vuelta y se detuvo. | 

Tan cierto como que estoy vivo es que Re me ama 

y mi padre Amón me bendice: 

todas las cosas que Mi Majestad ha dicho 

las he realizado de verdad | 


ante los ojos de mis tropas y mis carros Y, 


Si hay que creer este Informe, allí ocurrió un milagro. El ejército 
egipcio emprende la huida cuando avista al enemigo. Pero Ramsés, 


143 <Informe>, 84-IIO. 
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enfurecido, se transforma en un monstruo de fuego que encarna a 
todas las divinidades guerreras juntas del panteón egipcio: Montu, 
Seth y Sekhmet, y es capaz él solo de dispersar a todas las fuerzas ene- 
migas. Los enemigos experimentan su aparición como una teofanía 
que les infunde pavor: 


No es un hombre el que tenemos entre nosotros, 
sino Seth, grande en fuerza, 

Baal en persona. 

Lo que hace no son cosas de un hombre, 

sino de un ser único, que vence a cientos de miles, 
sin tropas ni carros que estén con él. 

¡Arriba, arriba, rápido! 

¡Huyamos de él, 

salvemos nuestras vidas y respiremos aliviados! 4. 

Con semejante magnificación simbólica y gráfica por encima de 
la naturaleza, esta descripción parece empeñada en una individua- 
lización histórica del acontecimiento y en reducir el acontecer a 
una manifestación de superioridad intemporal. Este recurso 
parece más próximo a la antigua fórmula gráfica de la matanza de 
los enemigos que al nuevo esquema de lo que es una batalla. Pero 
la descripción corresponde justamente a este nuevo. esquema. 
Ramsés, inmenso y solitario sobre su carro de guerra, dispara sus 
flechas sobre una multitud de enemigos que, presa del pánico, se 
atropellan entre sí y tratan de salvarse nadando. El medio gráfico 
completa la descripcióm verbal con la escena burlesca del príncipe 
de Aleppo, que-ha tragado tanta agua, que su gente tiene que 
ponerle cabeza abajo. 

Estamos aquí ante una hipérbole intencionada. Eto se reconoce 
sobre todo en los datos numéricos exagerados hasta lo monstruoso 
—millones huían de mí, a millones de los pueblos extranj eros vencí 
<yo solo», cientos de miles cayeron bajo mi espada—. Esto nos hace 
recordar un tópico de la imagen tradicional del rey: | : 


El es uno y millones pocos son los otros miles de hombres'*. 


14.4 <Poema», 158-162; Fecht, SAK 11, 299. 
145 ÁHG 230, 2. 
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El que dispara la flecha como Sekhmet 


para derribar a millares de aquellos que ignoran su poder"! 


En otros lugares de la documentación sobre la batalla de Qadesh 
se concretan las fuerzas del ejército contrario: 37.000 infantes y 
3.500 carros. Éstos son contingentes muy grandes para la época, 
pero no por principio improbables. Con la mención de estas magni- 
tudes no se pretende sino dar una información fáctica. Hay aquí, 
pues, un cambio de perspectiva y una metábasis eis allo genos, que tam- 
bién parece sugerir el paso a la 1.* persona. 

Si nos preguntamos qué se pretende propiamente aquí y qué 
clase de género es éste, desde cuya perspectiva y a cuya luz se repre- 
sentan e interpretan los acontecimientos, encontramos la respuesta 
en el Poema. El Poema hace una descripción similar de los sucesos, 
que sólo se diferencia del Informe en que contiene cuatro discursos 
largos, textualmente citados, del rey, de los cuales el primero, una 
oración al dios Amón, es el más largo e importante. Con él, y a 
diferencia del Informe, lo milagroso de los hechos recibe una fun- 
damentación religiosa. No es el rey, sino el dios Amón quien ha 
obrado un milagro, quien ha intervenido para cambiar el curso de 
la batalla; ciertamente no lo hace apareciendo, como el propio 
Yahvé en el Antiguo Testamento, en el campo de batalla y aterrori- 
zando con su aspecto a los enemigos, pero sí dotando al rey, que 
sólo experimenta la cercanía del dios, de fuerzas sobrehumanas. El 
informe de los actos del rey se convierte en informe de una salva- 
- ción milagrosa, que de ese modo se inscribe en el mundo de las 
ideas y las formas de expresión de la «piedad personal». El g género 
del informe de salvaciones milagrosas sirve para proclamar la gran- 
deza del dios y se realiza típicamente en cumplimeinto de un voto 
que hace quien se ve en graves dificultades; < Quiero anunciar tu 
poder a los pájaros del cielo y a los peces del agua...>. La soledad y 
el desamparo tan resaltados, tan hiperbólicamente extremados, del 
rey abandonado por sus tropas y carros y cercado por 2.500 carros 
enemigos, cumplen, en el marco de este género, la función de des- 
cribir una situación desesperada. De esta situación brota la oración 
a la divinidad, único ejemplo, por lo demás, de plegaria en un 
informe de campaña faraónico: 


146 ÄHG 228, 13-14. 


330 : | EGIPTO 


¿Qué te sucede, padre Amón? 
- ¿Cómo un padre olvidaría a su hijo? 

¿Cómo haría yo algo sin ti? 

¿No voy y vengo sólo por tu palabra? 

¿Alguna vez me he opuesto a algún plan que tú hayas tenido? 
¿Qué significan para ti esos asiáticos, Amón, 

los miserables, que no conocen al dios? 

¿Acaso no he construido numerosos monumentos para ti 

y llenado tu templo de mi botín, 

acaso no te he erigido a ti mi templo funerario 

y transferido mi entero patrimonio? 

Gn) 

Sé bondadoso con quien se entrega a ti, 

y obrará para ti con un corazón que te ama. 

Te invoco, padre Amón, 

ahora que estoy en medio de una multitud que no conozco. 
Todos los países extranjeros'se han unido contra mí, l 


y yo estoy completamente solo, sin nadie a mi lado. 


Aquí no habla un pecador que interpreta la situación penosa en 
que se halla como castigo de una divinidad encolerizada que sólo se 
mostraría misericóordiosa reconociendo él su culpa y prometiendo 
actos de penitencia y enmienda; habla, por el contrario, un rey pia- 
doso que subraya su obediencia y sus servicios al dios. Pero es una 
oración pronunciada desde la misma conciencia de dependencia de 
la misericordia divina que caracteriza a las inscripciones de Deir-el- 
Medina. La salvación experimentada, la intervención de la divinidad, 
es proclamada con la misma locución que en las estelas: <encontré que 
Amón había venido cuando le invoqué. Él me dio su mano y yo me 
llené de júbilo>.** Tres veces se repite la palabra «encontré» aso- 
ciada a la vivencia de la intervención personal del dios: - 


Encontré que Amón me era de más ayuda 


i ' ; t48 
que millones de tropas y cien mil carros a 


Encontré que mi corazón se había hecho fuerte 
y mi espíritu llenado de alegría'*, 
147 <Poema>», 123 s. 

14.8 Ibid., 117. 

149 Ibid., 128. 
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Encontré que los 2.500 carros que me tenían cercado 
se atropellaban entre ellos en medio de una confusión general 


delante mis caballos'*? 


Descripción de la situación desesperada, plegaria y experiencia del 
dios «encontrado> indicaciones claras de que la parte escrita en 1.? 
. persona del Poema de Qadesh es una variante del formulismo de la 
estela de piedad personal, modificado para uso del rey: una canción de 
gratitud tras la salvación del peligro mortal y una alabanza del dios salva- 
dor, del que, con idéntico tenor, se dice en himnos de la misma época: 


Es más valioso para el que le recibe en su corazón, 


el nombre de él solo es más fuerte que cientos de miles” 


Tal es la experiencia que Ramsés pretende haber tenido en 
Qadesh, y de la que quiere dejar testimonio en la documentación de 
esta batalla. Con el cambio a la 1.* persona y la magnificación simbó- 
-lica, gráfica y milagrosa de la representación por encima de la natu- 
raleza, no recae en los tópicos de la imagen tradicional del rey, sino 
que cambia el plano del discurso y pasa del discurso historiográfico 
de los informes de acciones regias al discurso religioso de la procla- 
mación de la grandeza divina después de una experiencia de salvación 
milagrosa en la situación más desesperada. 


No tenemos motivos para dudar de que, entre los acontecimien- 

tos bélicos de ese día, se produjo realmente para Ramsés un giro sal- 

vador, y de que el joven rey lo experimentó como salvación milagrosa . 
fruto de una intervención de Amón. Sobre lo que este giro originó 

en el mundo real no se dice una sola palabra ni en el Informe ni en 

el Poema, pero podemos verlo representado en los relieves. En ellos 

vemos a una gran formación de tropas y carros egipcios desplazarse 

en perfecto orden hacia el campamento atacado. Una inscripción 

explica así la escena: 


Llegada de lenta dina del fioi desde el país de Amurru. Ellos 
encontraron que las huestes enemigas de Hatti habían cercado el 
“campamento de S.M. por su lado oeste, mientras S.M. se hallaba 


en él solo, sin sus tropas... mientras la división de Amón, en la 


150 Ibid. 132. 
151 ÁHG 194, 21-22. 
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que estaba el faraón, aún no había terminado de instalar campa- 
mento y las tropas de Re y de Ptah aún estaban de camino y las de 
vanguardia (es decir, las de la división de Ptah) aún no habían 
salido del bosque de Rabawi. Los na'aruna cayeron sobre las hues- 
tes de los enemigos de Hatti cuando eritraban en el campamento, 
y los servidores de S.M. los mataron y no dejaron escapar a uno ` 
solo de ellos, pues sus corazones estaban llenos de la fuerza del 
faraón, su buen señor, mientras él se hallaba detrás de ellos 
inconmovible cual una montaña de cobre o como un muro de 


1582 
bronce”. 


Esta tropa de elite, significativamente denominada con un semi- 
tismo —na'aruna (<los jóvenes>)— no se hallaba, como el ejército 
principal, en el valle del Orontes, sino que avanzaba a lo largo de la 
costa hacia el norte, seguramente para reforzar, mediante una 
demostración de fuerza faraónica, la lealtad de Amurru. Nadie podía 
contar con que llegara a tiempo al lugar del combate. Esta feliz 
casualidad fue para el amenazado Ramsés aquella salvación que él 
vivió e interpretó, conforme a la semántica de su época, como inter- 
vención divina. Los hititas, que llevaron a cabo su ataque sólo con 
carros y no se habían organizado para una acción bélica más larga, 
tuvieron que verse en una gran apuro ante esta resistencia no pre- 
vista. Y su repliegue acabó en huida con las consiguientes bajas. 

Sin duda Ramsés II se encontró después de esta victoria en una 
situación estratégicamente bastante desesperada. Dos de sus cuatro divi- 
siones habían sufrido importantes bajas, mientras a la otra orilla del. 
Orontes se hallaba Muwatalli con 37.000 soldados de infantería des- ` 
cansados. No se podía pensar en ocupar Qadesh. Lo más que se podía 
hacer en esta situación era emprender la retirada. Las negociaciones 
correspondientes tuvieron que haberse hecho al día siguiente. Los tex- 
tos egipcios las presentan como fruto del deseo de paz que manifestaron 
los hititas después de haber sido nuevamente derrotados en otra batalla. 
En cualquier caso, Ramsés tuvo que lograr armisticio para poder, como 
se dice en los textos, «regresar a la paz>. Los hititas, sin embargo, pro- 
siguieron sus acciones militares sin ningún impedimento, arrasaron el 
territorio de Upe (Damasco), a la sazón capital de provincia egipcia, y 
volvieron a someter al desertor Amurru al dominio hitita. 


152 Kitchen 11, 131-133. 
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Considerando estos hechos en conjunto hay que ver la campaña del 
año 5 (1274 a. G.) más bien como un fracaso de los egipcios. Ramsés 
hizo en los años siguientes cuanto pudo por recuperar todo lo perdido. 
La campaña del año 8 (1271 a. C.) registra conquistas de ciudades en 
las regiones de Biblos y Qadesh, y en el año 10 (1269 a. C.) se erige 
una segunda estela triunfal en Nahr el Kelb. Probablemente, estas 
campañas perseguían ya el fin de crear unas condiciones favorables para 
los tratados de paz. Luego dejamos de tener noticias de operaciones 
militares en Siria. Egipto desfrutó de un período pacífico de una dura- 
ción sin parangón (60 años), y esta paz la selló en el año 21 (1245 a. 

C.) el matrimonio de Ramsés II con un princesa hitita. 


LAS MANIFESTACIONES DEL PODER 


No deja de sorprender que Ramsés II hiciera precisamente a la cam- 
paña fracasada del año 5 y a la muy precariamente conducida batalla 
de Qadesh —que quiso hacer pasar por una victoria egipcia—, objeto 
de una representación monumental y literaria sin parangón en todas 
la representaciones históricas de Egipto. Su documentación es insó- 
lita ya en el aspecto cuantitativo: conocemos no menos de diez ejem- 
plares distintos conservados en muros de templos. Si los templos del 
Bajo Egipto, sobre todo los de Menfis y los de la Ciudad de Ramsés, 
se hubiesen conservado, el número de ejemplares probablemente 
habría que duplicarlo. Á esto se añaden dos papiros con el «Poema . 
de la batalla de Qadesh>. Uno de ellos, el papiro Sallier 111, es una. 
transcripción que data del año 9 de Ramsés II, 2. © mes de verano. 
De todo el arte egipcio de la representación no conozco ningún otro 
caso de un acontecimiento único que haya sido tan frecuentemente 
representado. Inusitado es también el uso paralelo de la representa- 
ción monumental y la literaria de un acontecimiento. Y no menos - 
única es la extensión del convoluto de Qadesh. Sólo el Poema tiene 
la extensión de un libro egipcio. Y a esto se añaden las imágenes de 
dos cuadros de grandes dimensiones. 

Pero más importantes que este aspecto cuantitativo son los aspectos 
cualitativos de las representaciones de la batalla de Qadesh. El primero 
es la peculiar «semiótica del acontecimiento», que “habla desde la 
representación de los procesos en imágenes; el segundo, la exhibición 


pública del fallo de las tropas egipcias, lo cual se sale del decoro egipcio 
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en la representación histórica; y el tercero. la interpretación religiosa del 

acontecimiento, fenómeno este de una nueva formación de sentido. 
En lo tocante al primer punto, conviene insistir de nuevo en que 

las imágenes de Qadesh marcan el punto culminante de una repre- 


sentación realista, individualizadora, del acontecimiento. Aquí 


importaban las circunstancias exactas y cada detalle. Ninguna otra 
operación militar de la historia egipcia ha sido transmitida con un 
detallismo ni de lejos comparable. ¿Qué es un acontecimiento” Por 
acontecimiento entendemos aquí un proceso que se destaca del fondo 
de lo corriente y esperable por su carácter extraordinario. Un aconte- 
cimiento es una excepción a la regla y debe su importancia a su carác- 
ter excepcional. Hay así cierto parentesco entre el concepto de acon- 
tecimiento y el de milagro. Un milagro es un acontecimiento que se 
destaca como excepción a la regularidad de las leyes naturales. Por otra 
parte se da una oposición entre el concepto de acontecimiento y el de 
orden. El orden es el fundamento de lo esperable; el acontecimiento 
rompe el orden. El pictograma tradicional de la matanza de los ene- 
migos busca la reproducción de un orden; el nuevo tipo de represen- 
tación, en cambio, la reproducción de un acontecimiento. En él se 
expresa un cambio en el significado de la idea de acontecimiento —en 
egipcio hprt, hprwt—. En el marco del orden tradicional, el aconteci- 
miento era una perturbación sin especial significado. Ahora, el acon- 
tecimiento es lo cargado de significado: l 

Las imágenes de Qadesh van muy lejos en esta dirección. La ima- 
gen de la batalla estaba conformada de tal manera que enfrente de la 
imagen del faraón lanzado en su carro de guerra contra sù enemigo 
hubiese un lugar concreto, casi siempre una ciudad fortificada, como 
objetivo suyo. Las imágenes de Qadesh se atienen al esquema de la 
división del acontecer en dos cuadros con dos escenas, que aquí lla- 
maremos la escena del campamento y la escena de la lucha. En estos 
dos cuadros, el escenario, es decir, el lugar. concreto, no es, como 
antes, el objetivo de la acción bélica del rey, sino que constituye el 
principio organizador del todo, y el faraón entronizado o lanzado en 
su carro aparece incluido en este escenario. La coherencia de la ima- 
gen y la disposición de las figuras en el espacio están determinadas 
por la escena. La posición relativa de los actores y los objetos unos 
respecto a otros —los na'aruna que siembran el terror en el campa- 
mento, la infantería hitita que avanza detrás de Qadesh, la situación 
insular de la fortaleza de Qadesh—, es proyectada sobre la superficie 
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a la manera de una mapa. La realidad actual, la contingencia de las 
circunstancias y los acontecimientos reales, en los que también las 
acciones del faraón forman parte del todo, determinan la composi- 
ción y conexión interna de la imagen. Es fácil sospechar que en estas 
innovaciones iconológicas sin precedentes Q que los tiempos poste- 
riores calificarán de únicas) se anuncian transformaciones de la con- 
ciencia histórica egipcia. Así, la que empieza por dejar de entender, 
en la ejecución del ritual histórico, la acción histórica del faraón 
como desempeño de un papel intemporalmente establecido para 
concebirla como acción en un espacio no previamente dispuesto en 
el que, además del rey y de los enemigos, tienen parte un cúmulo de 
circunstancias contingentes e impredecibles con las que toda planifi- 
cación ha de contar. Detrás del realismo de las imágenes de Qadesh, 
que casi hace añicos las posibilidades de expresión del arte egipcio, 
hay una experiencia nueva, escandalosa quizá. 

Ramsés atribuyó a esta experiencia un significado cal y 
esto se reconoce en la manera como hizo representar para conoci- 
miento general la batalla de Qadesh. “Todos los detalles están presen- 
tes: la disposición del ejército enemigo y el orden de marcha del 
egipcio, la maniobra de diversión y la explicación falsa, el ataque por 
sorpresa, la huida y la aparición a tiempo de los na'aruna en el escena- 
rio, pero también la intervención de Amón y la salvación milagrosa 
del faraón gracias a sus fuerzas gigantescamente acrecentadas::todo 
esto subraya el acontecimiento, es decir, el carácter único, la trascen- 
dencia y la contingencia de un acontecer que habría debido seguir un 
curso completamente distinto, aunque también habría podido seguir 
otro distinto. Los escultores del rey se entregaron durante años, 
quizá decenios, a la labor de hacer visible la importancia del aconte- 
cimiento. Escenas ya concluidas fueron minuciosamente reelabora- 
das para que el sentido quedase aún más claro. 

Primero se colocaron los dos cuadros uno encima de otro en el 
pilono norte del templo funerario de Ramsés 11, el Rameseum. En la 
escena del campamento de esta versión no hay nada de particular. 
Pero la escena de la batalla presenta al rey sobre el carro frente a la 
ciudad del combate exactamente de la misma forma que las imágenes 


“bélicas de Seti 1. Todavía no encontramos el novedoso principio de la 


inclusión de la acción del rey en un orden escénico mezclado. 
En Luxor se dispusieron las dos escenas no una sobre otra, sino 


—yuxtapuestas, en el pilono occidental. También aquí parece que la 
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primera versión, de la que sólo se conservan señales, tampoco des- 
arrolló las nuevas posibilidades de composición en un gran espacio, 
a diferencia de la segunda versión, que reparte las dos escenas entre 


los dos pilonos. 


El acontecimiento no pertenece al tiempo cíclico, sino al tiempo 
lineal. Divide la corriente del tiempo en un antes y un después. Es 
irreversible. Los acontecimientos cambian la realidad. Y esto es ver- 
dadero muy especialmente de los acontecimientos que son acciones 
memorables, es decir, gestas. Las gestas son resultativas. Lo grandioso 
del acontecimiento de Qadesh debe estar en su resultado. En esto 
radica la paradoja de la documentación de Qadesh. Pues el resultado 
político-militar de la batalla de Qadesh es, como hemos visto, igual a a 
cero; más aún: hay que valorarlo negativamente. Á consecuencia de 
la batalla de Qadesh, los egipcios perdieron Ámurru y ACTO y la 
provincia de Damasco fue devastada. 

Hemos visto que Ramsés quiso representar la batalla de Qadesh 
como un acontecimiento concreto de un rango que lo hacía capaz de 
decidir el destino de Egipto. La lucha tan heroicamente peraltada del- 
rey no es presentada como el cumplimiento de una misión en el 
ritual del tiempo cíclico, sino como ejecución de una acción que 
cambia el mundo. La acción cambia el mundo, y el mundo cambiado - 
hace necesarias otras acciones, pero no las mismas. El resultado de la 
acción que Ramsés pretendió haber realizado en Qadesh no es la vic- 
toria, sino la paz y el fin de toda hostilidad. Ramsés 11 concebía la 
guerra como una situación sujeta al tiempo y, por tanto, pasajera, y 
la paz como el verdadero resultado de la lucha. El resultado de la 
batalla de Qadesh no fue aquel éxito militar dudoso, sino la paz. Lo: 
que sigue mostrará aún más claramente esta verdad. 

El segundo punto, el fallo de las tropas, es parte de la historia tal 
como es contada, de su estructura de plot. La historia no puede con- 
tarse de otro modo. ¿Cómo habría que explicar que el faraón cayó 
en una emboscada y se vio solo ante los carros enemigos? Pero, inde- 
pendientemente de su significado narrativo en el marco de la histo- 
ria contada, este tema probablemente tiene también un significado 
político. Para los fines de la narración habría bastado con mencionar 
brevemente aquellos hechos. Pero son ampliamente desplegados, y 
además en dos discursos del rey. El Poema de Qadesh muestra su 
carácter específicamente literario especialmente en los discursos lar- 
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gos, que son citados textualmente. Los tres más largos los pronuncia 
el rey. Uno de ellos es la oración a Amón, y los otros dos son discur- 
sos reprensores al ejército. En el primero de estos dos, el rey llama a 
los que huyen y les pide que regresen: | 


¡Resistid, alentad vuestros corazones, mis soldados! 

Mirad mi victoria, miradme a mí, que estoy solo, 

pues Amón es mi protector y su mano está junto a mí. 

¡Qué cobardes son vuestros corazones, mis guerreros, que estáis 
en vuestros carros! | 

No se puede confiar en vosotros. 

¿Es que no hay nadie entre vosotros a quien yo no haya hecho 
bien cuando estaba en su casa? | 

¿No erais unos pobres desgraciados cuando ascendí al trono? 
Con mi compasión diaria os he hecho grandes, 

GC.) diariamente decía a quien algo me pedía: 

¡Sí, lo haré! 

C.: ) pero mirad, todos os habéis comportado cobardemente unos 
con otros. 
Ninguno de vosotros estaba ahí para echarme una mano cuando 
luchaba. | 

El crimen que mis tropas con sus carros han cometido es mayor 
de lo que cabe imaginar. 
Mirad: Amón me ha dado su victoria, 

cuando ni las tropas ni los carros estaban conmigo. 

Él mostraba mi victoria a todos los países lejanos 

en mi brazo armado, cuando estaba solo, 

sin un oficial detrás de mí, sin un conductor sobre su carro, 

El otro discurso reprocha a los huidos al atardecer con amargas 


palabras su infidelidad: 


¿Qué os ocurre, mis oficiales, 

mis tropas y carros, que no pudisteis combatir? 

¿No se hace un hombre grande en su ciudad 

cuando regresa después de haber demostrado valentía delante de 
su señor? 

Doblemente distinguido será su nombre en el combate, . 


153 «Poema», 169-199. ' 
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y desde entonces será respetado por su brazo armado. 
¿No os he hecho bien a ninguno de vosotros? 

Pero vosotros me habéis abandonado en medio del combate. 
¿A Qué pensará, cuando esto se cuente, quien lo oiga: 
vosotros me abandonasteis, me dejásteis solo, 

ni un oficial ni un carro había a mi lado, 

ni un soldado que me echara una mano cuando combatía'**, 


También en el Informe hay una reprensión parecida del rey. Pero 
no va dirigida a los culpables, los aliados asiáticos de Ramsés I1 y sus 
comandantes de guarnición, que no le han informado sobre los 
movimientos de las tropas hititas en su territorio, sino a los oficiales 


que él considera testigos de esta traición: 


¡Mirad la situación en que se encuentran los comandantes de 
guarnición y los príncipes vasallos del faraón! 

Día tras día se presentan ante el faraón para decir: 

«El miserable príncipe de Hatti está en el país de Haleb, al norte 
de Tunip; 
ha huido de S.M. cuando oyó que el faraón había venido>. 

Pero mirad, acabo de oír de estos dos exploradores hititas: 

el miserable enemigo de Hatti ha llegado con-muchos países que 
están con él y con hombres y caballos numerosos como granos de 


arena. l "S 
Mirad, están ocultos detrás de Alt-Qadesh, y mis comandantes y 
mis oficiales no pudieron anunciarme su llegada”, 
Los oficiales confirman espantados <el gran crimen> que los - 
comandantes, o, mejor dicho, los «jefes extranjeros» y los príncipes 
asiáticos, han cometido al no anunciar esa llegada o al hacer una des- 
cripción falsa’. Quien no denuncia un complot contra el rey es 
culpable de complicidad. De «gran crimen> califica también el 
Poema el error del ejército. Apenas se nos puede ocultar que esta 
singular documentación de una campaña faraónica tiene, entre sus 
varias intenciones, la de culpar al ejército. Hasta ahora: ha sido 
común suponer que Ramsés II quiso dar una lección a sú ejército con 


154. lbid., 253-266. 
155 <Informe>, 54-67. e 
156 Así con Fecht, GM 80, 47 s. 
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el fin de evitar debacles semejantes en el futuro y comprometerlo de 
“una vez por todas con las viejas virtudes guerreras de la valentía y la 
fidelidad inquebrantable. Pero hay que preguntase si para tal ins- 
trucción habrían sido los muros de los grandes templos del país el 
medio material adecuado. Si atendemos a la cronología, encontra- 
mos que esta supuesta instrucción corresponde a una época en la que 
la política exterior había dado un giro inverso y ya no había ninguna 
guerra. Y aquí está la clave del problema de Qadesh. 

Hasta ahora se suponía que las imágenes e inscripciones de la 
batalla de Qadesh quedaron en los muros casi inmediatamente des- 
` pués del acontecimiento mismo. Pero aquí hubo un proceso más 
largo, lo cual se puede ver en que la forma monumental definitiva 
para su representación no se encontró de buenas a primeras, y en 
que años después del acontecimiento aún se continuaba trabajando 
en su representación artística. El tema fue una y otra vez retomado 
para hacerlo cada vez más grandioso, desarrollándose formas cada vez 
más claramente expresivas del carácter único del acontecimiento, que 

fueron trasladadas a cada vez más templos, hasta terminar en el tem- 
plo de Abu-Siumbel, la época de cuya construcción data de los dece- 
‘nios segundo y tercero del reinado de Ramsés I1, bastante después de 
la batalla de Qadesh””. El sentido de las representaciones de Qadesh 
es fruto de la situación política no de los años inmediatamente poste- 
- riores a la batalla, sino del segundo decenio, cuando Ramsés 11, en 
- yez de continuar con las campañas, optó por una política de enten- 
- dimiento y de paz. El pacto con Hattusili 111 en el año 21 y el matri- 
-monio con una hija de este rey el año 34 pusieron las bases de una 
pax Ramessidica que se mantuvo durante 60 años. 
Puede presumirse que esta política de paz de gran alcance resultó 
tan novedosa como las formas de representación de la batalla de 

-Qadesh. Es fácil imaginar que los militares no la apoyaron. Por otra 

parte sabemos que Ramsés accedió al trono como representante de 

este grupo. Para poder-realizar su visión de una pax Ramessidica, Ram- 
= sés tuvo que distanciarse de los militares y declarar superada la grave. 


-* 157 El suceso de Qadesh continuó siendo, todavía viente años después, de la máxima 
importancia para Ramsés, como se desprende también de una carta en la que éste 
invita al rey hitita Hattusil a una visita de Estado a Egipto. Que en ella se alude a 

_Qadesh, lo revelan frases como «aunque mi ejército no estuvo conmigo y mis carros 
tampoco estuvieron conmigo», y “un ejército mío se encontraba en Ámurru, otro 
ejército en..., y otro más en Taminta>. Cfr. Fecht, GM 80, 41 s. 
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situación cuyo remedio fue la <dictadura militar» de Horemheb y 
de la dinastía XIX. El giro que Ramsés 11 deseaba efectuar significaba 
la ruptura radical con el cometido para cuyo cumplimiento su dinas- 
tía había sido llamada y la vuelta a concepciones que 50 años antes el 
partido vencedor —el de la guerra— había excluido con el asesinato de 
Zannanza. Para asegurar interiormente este giro en la política exte- 
rior, Ramsés no encontró otro medio más adecuado que el de exhi- 
bir y difundir públicamente sin ningún reparo el fallo del que el 
ejército se había hecho culpable antes de Qadesh. 

El tercer punto concierne al marco general de una nueva forma- 
ción de sentido, dentro de la cual el acontecimiento de Qadesh 
adquirió para Ramsés su especial significado. Esta formación de sen-' 
tido es la «piedad personal», o sea, la teología de la voluntad, desde 
la cual la historia es interpretada como expresión directa de la volun-= 
tad divina. El propio Ramsés 11 dio con la fórmula más convincente 
para esta concepción de la historia, expresándola justamente en la 
“inscripción que conmemora su matrimonio con la princesa hitita, 
que conmemora, pues, el final y la coronación del cambio introdu- 7 
cido con Qadesh. En ella se lee: «Lo que tú ordenas es todo lo que 
acontece». Esto no significa sencillamente: «Lo que ordenas, se 
cumple»; significa que todo acontecer, es decir, la-historia, es fruto 
de la voluntad del dios. En el marco de esta formación de sentido, 
los acontecimientos ya no manifiestan la contingencia de lo imprevi-. 
sible, para enfrentarse a la cual el dios no ha dado al hombre el arma | 
de la magia, sino de la voluntad divina. 


6. CAMBIO ESTRUCTURAL DEL PASADO 


LA GÉNESIS DEL PASADO EN LA RUPTURA DE LA TRADICIÓN 


Una tradición porta en sí el pasado sin ser consciente de él ni perci- 
birlo como tal. Hacer algo <por tradición» es hacerlo porque es lo 
que «siempre» se ha hecho. En la forma de la tradición, el ayer está 
presente en el hoy de una manera que no le permite aparecer como 
pasado. Por paradójico que esto pueda sonar, la tradición hace al 
pasado invisible como tal pasado al negar la diferencia entre ayer y 


+ hoy y procurar que nada cambie. 


Completamente distinto es el caso cuando se produce una rup- 
tura de la tradición y el ayer es objeto de esfuerzos conscientes de 
apropiación y de traducción al hoy para hacerlo presente al hoy. Aquí 
no se borra la diferencia, sino que, por el contrario, es subrayada, 
Aquí, el ayer no es despachado como algo pasado y acabado, sino al 
contrario, elevado a norma intemporalmente válida. A pesar de lo 
| cual, el pasado normativo sigue perteneciendo a otra época, a la que 

'se mira por encima de la ruptura con admiración sin poder conti- 
_nuarla como tradición. 
| - Tal es la forma en que la época ramésida eleva el Reino Medio a 
Pa normativo. El cronotopo egipcio adquiere así una bigraduali- 
dad o bitemporalidad que hasta entonces se le escapaba. Es cierto que 
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el Reino Medio también había puesto sus miras, salvando la quiebra 
que significó el Primer Período Intermedio, en el Reino Antiguo. 
Pero fundió este recurso al pasado con su propio lenguaje y sus pro- 


“pias formas de manera que no apareciera ninguna diferencia entre el 


Reino Antiguo y el Nuevo. El Reino Antiguo no se hizo «clásico > 
para el Reino Medio; más bien ocurrió que el Reino Medio fue conti- 
nuación del Reino Antiguo en el sentido en que se continúa una tra- 


- dición. Lo propio cabe decir. de al dinastía XVIII. Sólo la época ramé- 


sida ostenta, a la vez que el recurso acentuadamente restaurador a los 
«clásicos» del Reino Medio, una radical innovación en su lenguaje 
de formas, por lo que ahora la diferencia entre Antiguo y Nuevo, 


<clasicismo» y <neoterismo>», salta a la vista. Por eso, y en este pre- 
. ciso sentido, cabe hablar de bitemporalidad. 


En la cultura del período ramésida observamos un presente que 
porta en sí el pasado, mas reflejado, visible, como lo otro que ella, y 
erigido en modelo normativo. Un pasado normativo no se forma 
por sí mismo como resultado de un proceso de sedimentación de 
larga duración, sino que es recreado en el mirar atrás de un tiempo 
posterior. Así recreó el período ramésida el Reino Medio. Donde- 
quiera que nace un clasicismo, se ha producido antes una ruptura de 
la tradición. El CE RTlO se constituye desde el i yla 
mirada al pasado ™’ 

La ruptura de la tradición que crea una conciencia de la distancia 
y a través de la cual el período ramésida reinventa y hace suya la tra- 
dición del Reino Medio, no es el Segundo Período Intermedio, sino 
el de Amarna, un intrevalo de 20 años como mucho. Esto es asom- 
broso, y vuelve a poner de relive la radicalidad de aquella revolución. 
La experiencia de la ruptura y el deseo de un nuevo comienzo con la 
vista puesta en un gran pasado no son cuestiones de duración, sino 
de intensidad. | 

A pesar de lo cual tiene también parte en la ruptura de la tradi- 
ción que ha hecho resurgir ese pasado un proceso de larga duración: 
la evolución del lenguaje. La evolución del lenguaje fue estable- 
ciendo alo largo de los siglos una distancia entre el lenguaje literario 
del Reino Medio y lenguaje coloquial de los siglos XIV y XI que ale- 
jaba cada vez más los textos de aquella época, produciendo así un 
«efecto de distanciamiento» en el sentido de las teorías estéticas de 


158 Cfr. al respecto A. yJ. Assmann, Kanon und Zensur, Múnich, 1987, 15-19. 
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“Viktor Shklovsky y Bertolt Brecht. Ello hizo extraños los textos anti- 
i guos, separándolos del lenguaje hablado. Con la progresiva transfor- 
mación del lenguaje, su lectura se hacía cada vez más hipotética. 
Estando el lenguaje escrito y literario del Reino Nuevo aferrado al 
- idioma del Reino Medio, esta distancia no tuvo ninguna repercu- 
sión. Los textos contemporáneos estaban tan alejados del lenguaje 

coloquial como los textos antiguos. Pero esta vinculación del lenguaje 

escrito al lenguaje del Reino Medio fue abandonada en la época de 

Amarna. Desde entonces, los textos escritos fueron aproximándose al 
lenguaje coloquial. El período ramésida aceptó esta novedad y desarrolló 
un lenguaje literario propio que refleja un compromiso entre lenguaje 
coloquial y lenguaje escrito. Pero, al mismo tiempo, volvieron a escri- 
birse textos en el lenguaje del Reino Medio, el cual no era ya el len- 
guaje escrito contemporáneo, y que, para escribir en él, había que - 
aprender como un lenguaje clásico "52, La evolución del lenguaje y la 
ruptura de la tradición engendraron juntas el clasicismo del Reino 
' Medio. Así se explica que la canonización del Reino Medio se refi- 

-riese sobre todo a la literatura. 


: EL RENACIMIENTO RAMÉSIDA 


La voluntad de nuevo comienzo que animó a.los primeros tiempos 
del período ramésida se expresa sobre todo en el concepto de <repe- 
- tición del nacimiento”, que Seti I no sólo adoptó, como antes que él 
Amenemhat I para su serie de nombres, sino que incluso le añadió 
- dataciones en sus primeros dos años de reinado. Ello indica muy cla- 
` ramente que el concepto egipcio llevaba asociada la idea de una nueva 
era. Si, antes que él, Amenemhat I se consideró el fundador de 
aquella nueva era que nosotros llamamos Reino Medio, Seti I se veía 
como nuevo fundador, reduciendo el período de Amarna, que 
cuando subió al trono había concluido hacía ya más de un cuarto de 
- siglo, a la condición de una catastrófica «era intermedia> que hizo 


- absolutamente necesario un nuevo comienzo. 


La expresión «repetición del nacimiento», tan asombrosamente 
pareja al término francés <«renaissance>, expresa la voluntad de 


189 Cfr. al respecto F. Junge, <Sprachstufen und Sprachgeschichte>, en ZDMG Supl. VI, 
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devolver a Egipto, mediante imágenes, construcciones y restauracio- 
nes, los dioses expulsados. Según la terminología egipcia, las imáge- 
nes de los dioses y todas las cosas con ellas relacionadas no son fabri- 
cadas, sino que <nacen>, pues no son copias de cuerpos divinos, 
- sino cuerpos ellas mismas. El iconoclasmo de Ajenatón había des- 
truido esta esfera de representación; la dinastía XIX se propuso res- 
taurarla y aun renovarla cambiando lo entonces existente. | 

Prescindiendo de la excesiva actividad constructora que distin- 
guió a los primeros tiempos del período ramésida, las huellas de los. 
restauradores ramésidas cubrieron los monumentos del pasado con 
la misma aplicación con que los inconoclastas atonistas habían 
hecho su labor. Pero esta predilección restauradora por lo antiguo 
pronto fue más allá de la mera restauración para tomar el carácter 
de una apropiación usurpatoria. Innumerables imágenes antiguas 
de dioses y reyes fueron vinculadas al nombre de Ramsés II y arras- 
tradas de todas partes del país a la nueva capital establecida en el 
delta. Esta reutilización era una nueva forma de recurso al pasado. 
El hecho de que las obras preferentemente usurpadas fueran, junto 
a algunas estatuas de Amenofis 111, ciertas obras especiales de la 
dinastía XII lo demuestra. Esta predilección era tanto más singular 
cuanto que los artistas del período ramésida tomaron otros caminos 
completamente distintos y en modo alguno se inspiraron en el 
estilo de los monumentos usurpados: Veremos que éste proceder 
tiene un paralelo en la literatura. 

La identificación de Ramsés II con los reyes de la dinastía XII 
produjo un fenómeno bien singular: en la visión retrospectiva de 
un gran pasado desde una época muy posterior, Ramsés II, Sesos- 
tris III y Sesostris I se funden en una única figura. El <«Sesostris» 
de la posterior novela sobre Sesostris"? y el de las Aegyptiaca de 
Hecateo de Abdera'”, extractadas por Diodoro, mezclan reminis- 
cencias de Ramsés II con el recuerdo, todavía canónico, del Reino 
Medio. Ramsés 11 consiguió de hecho identificarse con Sesostris (1- 
y 111) desde una visión lejana. 


160 Lloyd, A.B. (1982), «Nationalist Propaganda in Ptolemaic Epi, en Holon Zeits- 
chrift für Alye Geschichte, Wiesbaden, 31, 33-55. Cfr. K. Sethe, Sesostris, UGAÄ 11; M. . 
Malaise, <Sésostris, Pharaon de légende et d'histoire»>, en CdE 41, 1966, 244-272. 

161 O. Murray, <Hecateus of Abdera and Pharaonic Kingship>», en JEA 56, 1970, 14.1- 
171, esp. 161-164. 
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CLASICISMO Y CARNAVAL 


Ya nos referimos en el capítulo 3.9 de la Parte Primera a las ense- 
ñanzas de sabiduría del papiro Chester Beatty. En la parte allí citada 
se expresa la idea de que el libro es un medio más seguro para alcan- 
zar la inmortalidad que la tumba. Quien quiere permanecer durade- 
ramente en la memoria de la posteridad, invierte en la literatura y no 
en la construcción de piedra. Veamos aquí cómo continúa el texto. 
que nos muestra al autor como <clásico» ®? 


Hazte escriba, y tómatelo en serio: 

entonces tu nombre será igualmente (inmortal). 

Más valioso es un libro que una estela con su inscripción, 
que una cámara funeraria bien puesta. 

Esos libros son como tumba y pirámide 

en la conservación de sus nombres. 

Pues esto es sin duda algo valioso en el más allá: 

un nombre en la boca de los hombres. 

El hombre se ha ido, su cuerpo se ha convertido en polvo, 
y todos sus contemporáneos han ido a la tierra. 

Pero la escritura hace que se acuerden de él 

y una boca lo hable de él a otra.. 

Más. valioso es un rollo escrito que una casa con muros, 
que capillas funerarias al oeste; 

mejor es él que un palacio bien cimentado, 

que una estela conmemorativa en el templo. 

¿Hay aquí alguien como Hordjedef? 

¿O alguien como Imhotep? - 

Entre nuestros contemporáneos, ninguno como Neferti 
o Keti, el más:grande de ellos. 

Te cito sólo:los nombres de Ptahemdjehuti y Kakeperresenh. 
¿Hay otro como Ptahhotep 


o como Kaires? 


162 Cfr. para lo que sigue mis más detallados estudios «Gibt es eine Klassik.im der ágyp- 
tischen Literaturgeschichte?>, en XXII. Deutscher Orientalistentag, Supl. ZPMG 1985, 35- 
52, y <Die Entdeckung der Vergangenheit. Innovation und Restauration in der 
ägyptischen Literaturgeschichte>, en H.U. Gumbrecht y U. Link-Heer (eds.), Epo- 
chenschwellen und'Epochenstrukturen im Diskurs der Literatur- und Sprachhistorie; Frankfurt, 1985, 


484- 499 f> Stein und Zgit, 303-313). 
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Estos sabios que predecían el futuro, 

decían cosas que se han cumplido. 

Se encontraban como palabras 

escritas en sus libros. 

[...] Están, sí ocultos, pero su magia se extiende 
a todos los que leen en sus libros. 


Ellos se fueron, y sus nombres (podrían estar hace mucho) olvi- 


dados, 


pero sus escritos mantienen despierto su recuerdo 


Los ocho autores deben su inmortalidad a la <magia de la escri- 
tura», que <se extiende a todos los que leen en sus libros». La escri- 
tura no sólo es capaz de vencer al tiempo, sino también de resultar 
siempre provechosa. Los libros ganan importancia con los siglos 
porque sus mensajes se acreditan y demuestran su verdad. Sin esta 
distancia de muchos años y sin esas renovadas confirmaciones, un 
libro no alcanza el punto de madurez que lo hace clásico. De los 
ocho nombres que menciona la penúltima estrofa, seis nos son fami- 
liares: Imhotep, Hordjedef, Neferti, Keti, Kakeperresenb y Ptaho- 
tep. De Imhotep no poseemos ni una línea, pero es mencionado 
como autor de una doctrina sobre la vida, igual que Hordjedef, Keti 
y Ptahhotep, de cuyas obras disponemos. Los nombres de Neferti y 
Kakeperresenb están asociados a descripciones de caos o a lamenta- 
ciones. Los dos nombres restantes están igualmente vinculados a 
estos dos géneros. Es, pues, la literatura sapiencial la que hace 
inmortal a su autor. La narración de Sinuhé no se encuentra entre 
las obras clásicas. 

Sinuhé tampoco se encuentra entre los A NA de una lista 
notablemente más extensa que, tomando como modelo la lista de los 
reyes, reúne personalidades importantes del pasado. Esta lista pro- 
cede de una tumba de.la dinastía XIX existente en Saggara'*, Los dos 


registros inferiores, que son los únicos conservados, mencionan 13 


nombres cada uno; arriba, visires y sumos sacerdotes; abajo, sacer- 
dotes de rango algo inferior, y en medio, una línea horizontal con . 
más nombres. De ellos nos interesan aquí sólo cinco, que son a 
todas luces nombres de autores del pasado. Cuatro de ellos los 


163 Pap. Chester Beatty 1v rto. 2.5-3.11; D. Wildung, Imhotep und Amenhotep, Cottwerdung im 
Alten Ägypten, MÁS 36, Múnich, 1977, 25-27. 
164 D. Wildung, Imhotep und Amenhotep, 28-29. 
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conocemos por el papiro Chester Beatty: Kaires, Imhotep, Kakepe- 
rresenb y Keti; el quinto es Ipuwer, el «autor» de las Advertencias de 
Ipuwer. Todos estos nombres, con excepción quizá del de Keti, no 
son de autores, sino de personas en boca de las cuales, y en el marco 
de una ficción literaria, se pone el texto; pero de esto no necesita- 
mos ocuparnos aquí. La aparición de Ipuwer en esta segunda lista 
confirma la impresión de que también las lamentaciones o las des- 
cripciones de caos pertenecen a la más alta literatura. El único 
manuscrito conservado de las Advertencias de Ipuwer procede, por lo 
demás, del período ramésida. 

Las dos fuentes, el papiro y el relieve en la tumba, ilustran de dos 
maneras completamente distintas el interés del período ramésida 
por el pasado. Se distinguen en un punto capital: el texto literario 
acentúa la ruptura; el relieve, en cambio, la continuidad. El texto 
del papiro acentúa la ruptura al dar a entender que el presente no 
gana al pasado porque actualmente no hay nadie que pueda igualar 
-a Hordjedef y a Imhotep. Ésta es la forma típica de referirse un pre- 
sente a un pasado elevado a la condición de clásico. El relieve del 
- muro, en cambio, acentúa la continuidad porque lleva la lista de 

personalidades del pasado hasta el presente. Una lista nace del 
deseo de un modelo, la otra del deseo de continuidad. Ambas 
exploran el pasado. | 
La literatura del período ramésida toma, al igual que las artes 
plásticas, caminos propios, y no se atiene a los modelos que ella 
canoniza. Los.materiales son populares, y proceden en su mayor 
parte de la tradición oral. Algunos géneros, como las canciones 
: amorosas por ejemplo, aparecen sólo en manuscritos del período 
ramésida, y sólo durante este período son formas del discurso litera- 
rio. El período ramésida es, sobre todo, el único período de la his- 
toria egipcia que nos permite ver un lado de la cultura egipcia que de 
otro modo se nos habría ocultado, y que, empleando una expresión 
de Mijail Bachtin, llamaré su <cultura de la risa>*%. Ésta se com- 
pone sobre todo de historietas y fábulas divertidas que viven entera- 
mente en la tradición oral, pero a los que ahora se añaden ilustracio- 


165 M. Bachtin, Rabelais und seine welt, ed. de R. Lachmann, Frankfurt, 1987; del mismo 
autor, Literatur und Karneval. Zur Romantheorie und LAchkultur, Ullstein Materialien 35218, . 
Frankfurt/Berlin/Viena, 1985; del mismo autor, Probleme der Poetik Dostoeskijs, Ullstein 
Materialien 35228, Frankfurt/Berlin/Viena, 1985; Die Ästhetik des Wortes, ed. de R. 
Grúbel, Frankfurt, 1979. 
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nes sobre ostraka’. Los textos correspondientes los conocemos sólo 
por manuscritos de épocas muy posteriores, sobre todo por el mito 
demótico del ojo solar’ 67 Las mismas imágenes que aparecen sobre 
ostraka las encontramos también sobre papiro en forma de viñetas | 
semejantes a las de las tiras de comic. E 

Uno de estos papiros está en crasa oposición a lo que estamos acos- 
tumbrados a ver sobre este costoso material de escritura. Se trata de 
un papiro conservado en Turín que contiene un ciclo de 12 escenas de 
carácter indudablemente obsceno 168 Los protagonistas son un hom- 
bre y una joven mujer. Aparte de su falo gigantesco, el hombre apa- 
rece representado de una manera enteramente tradicional y caracteri- 
zado inequívocamente como miembro del estrato social inferior” 6a, 
Los rasgos reveladores son la frente descubierta, el perfil marcado, la 
perilla, ligera barriga y el miembro circuncidado. Desde el Reino 
Antiguo, todos los miembros de la sociedad egipcia que, por falta de 
ocio y de medios, estaban excluidos del acceso a la oda egipcia del 
cuerpo, son caracterizados justamente con estos rasgos”, 

Para comprender esta caracterización es preciso reparar en la 
extrema artificialidad de la cultura egipcia del cuerpo, establecida 
desde muy temprano en el seno de la cultura cortesana y urbana. Se 
impedía el crecimiento natural del cabello mediante afeitados y depi- 
laciones, incluso de las cejas, que eran sustituidas por trazos de 
maquillaje. Se llevaban pelucas, que variaban según el cargo: y la oca- 
sión. Ambos sexos maquillaban su rostro, portaban adornos y se per 
fumaban con óleos. La vestimenta de luminoso lino blanco no 
dejaba resquicio al gusto personal. La apariencia corporal del egipcio 


166 E. Brunner-Traut, Altágyptische Tiergeschichte und Fabel. Gestalt und Strahlkraf, Danni 
1984. : 

167 Pap. Leiden 1 384; W. Siadar, Der ägyptische Mythos vom Sonnenauge nach dem Ll | 
Demotischen Papyrus 1 384, 1917; F. de Cenival, Le mythe de l'oeil du soleil. Trnaslittération et tra- 
duction avec commentaire philologique, Demotische Studien 9, Somimerhausen, 1988; E. 
Brunner-Traut, Altägyptische Märchen, Düsseldorf,. 19898, 155 ss. n.° 17.314 s. Demo-. 
tische Paralleltexte: pTebt. Tait 8 y pLille s/n; M. Smith, <Sonnenauge>, en LÅ v, 
1984, 1982-1987. 

168 Pap. Turín Cat. 2031, ed: J.A. Omlin, Der Papyrus $501 und seine satirisch-erotischen A 
nungen und Inschriften, Turin, 1973. Ocasionalmente aparecen en ostraka escenas de 
temática semejante. Los paralelismos más estrechos se encuentran en el arte menor 
egipcio del helenismo. 

169 Suele considerarse al hombre un sacerdote (de rango inferior), pero, a mi parecer, 
nada hay que lo sugiera. 

170 K.R. Weeks, The Anatomical Knowledge of the Ancient Egyptians and the didas of the Human 

- Figure in Egyptian Art, tesis, Yale, 1970, 
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distinguido de ambos sexos estaba estilizada y despersonalizada hasta 
el límite. La belleza distinguía de forma nítida y radiante a la elite del 
pueblo rústico y laborioso. 

Esta diferencia tuvo desde el principio su valor para el arte, y por 
eso encierra desde antiguo, en la representación de escenas del pue- 
blo trabajador —artesanos, campesinos y pastores—, un elemento 
caricaturesco o, para decirlo con Bachtin, <carnavalesco>. Pues la 
representación del cuerpo <poco vistoso», del cuerpo <no tratado> 
o «preparado» por las artes cosméticas para el ámbito de la intervi- 
sión social constituye ya un fenómeno de lo carnavalesco, literaria- 
mente expr cesado en el género de la sátira de los oficios. Los distintos 
oficios son aquí objeto de burla por la suciedad que producen, y los 
malos olores, los estados de agotamiento y los defectos corporales son 
exagerados hasta el extremo: una exposición también de lo corporal, 
pero de aquellos aspectos del cuerpo que están ente disimula- 
dos y silenciados en la cultura elitista del cuerpo”” . 

El héroe de nuestra historia pertenece, pues, a la esfera de la cor- 
poralidad «socialmente no apta>. Síntomas de esta falta de aptitud 
no son solamente el aspecto descuidado, sino también la exhibición 
sin reparos de funciones corporales que la vergüenza reprimiría. El 
falo gigante del hombre hay que verlo como una exageración cómica, 
grotesca, como la de los defectos corporales en las sátiras de los ofi- 
cios. La mujer encarna por su parte las ideas de belleza del lujoso 
mundo de la elite, diametralmente opuestas al mundo de ese hom- 
bre. No es que sea una dama distinguida. Tiene más que ver con 
aquellas musicantes, danzarinas o criadas que solían aparecer en los 
- banquetes de los grandes para solazar el corazón y los sentidos de los 
comensales; es, digamos, menos un sujeto que un objeto: «de la cul- 
tura egipcia del lujo. Pero en esas escenas aparece casi siempre como 
sujeto, es decir, ella se divierte, en vez de ofrecerse para la diversión 
de otros. En esta inversión se cifra la comicidad de las historietas que 
se contaban y que estas imágenes ilustraban. 


171 Cfr. mi art. <Ikonographie der Schönheit im alten Ägypten», en Th. Stemmler 
led), Schöne Frauen - schöne Männer. Literarische Schónheitsbeschreibungen, Mannheim, 1988, 
13-22; Chr. Müller, «Korperpflege>, en LÄ 11 (1979), 668-670; H. Sourouzian, 
<Schónheitsideal», LÄ v (1984), 674-76; E. Zoffili, Kleidung und Schmuck im alten Aoyp- 
ten, Frankfurt/Berlín, 1992. 

172 P. Seibert, Die Charakteristik. Untersuchungen zu einer altágyptischen Sprechsitte und ae p ; 
gen in Folklore und Literatur, Äg. Abh. 17, Wiesbaden, 1967. 
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Las demás imágenes del papiro de Turín muestran figuras anima- 
les que ilustran fábulas y que aparecen por centenares en ostraka y 
papiros del período ramésida. Son escenas de ese mundo invertido: 
doncellas-gatas sirven a damas-ratas; un faraón-ratón ataca una for- 
taleza defendida por gatos; una golondrina asciende por una escalera 
a un árbol en cuya copa un hipopótamo recoge higos, etc. Con razón 
observa Hedwig Kenner que <en la antigüedad... la comicidad hila- 
rante nunca es inofensiva..., sino que es siempre ambigua: divertida 
y amenazadora a la vez> "3. Esta ambivalencia es consustancial a la 
cultura de la risa y de lo cómico en general. El elemento satírico- 
paródico es más fuerte donde hay alusiones inequívocas a fórmulas 
gráficas de carácter sagrado, o donde el ratón (identificación de la 
figura de algún hombrecillo que hace recordar al Mickey Mouse de 
Walt Disney) ejecuta respetados actos de violencia estatal como algua- 
cil, carcelero o juez. Tampoco la inversión es como tal simplemente 
cómica, sino que señala la inexorabilidad del orden válido. La cul- 
tura popular de la risa se alimenta en todas partes de expectativas y 
esperanzas, las que necesaria y típicamente genera la presión de una 
cultura oficial rigurosamente diferenciadora y canonizada”*, 

En esta época se forma, más allá de la cultural oficial escrita, un 
espacio estético libre y exonerado de las exigencias formativas y nor- 
mativas de la literatura culta. En él brotan obras de literatura narra- 
tiva de entretenimiento, con narraciones mitológicas, pequeños 
relatos y cuentos históricos; también canciones de amor y, final- 
mente, los géneros carnavalescos en sentido estricto, como lo son las 
historias eróticas en imágenes y las ilustraciones de historias de ani- 
males. Quizá quepa resumir todo cuanto este libre espacio estético 
alberga con una expresión empleada en la lírica amoròsa y la poesía 
de banquetes”*: «recreo del corazón» (shmh jb: olvidar el corazón [la 
preocupación]). Con este concepto del olvido define también Bach- 
tin la función de la <humorada» carnavalesca. En su teoría, las pala- 
bras monológicas están al servicio de la estatuaridad de una «memo- 


178 H. Kenner, Das Phánomen der verkehrten Welt in der gireschich-römischen Antike, Klagenfurt, 
1970, 57. 

174 La misma autora ha puesto de manifiesto una tendencia similiár a la infantilización 
en la cultura egipicia en Frúhformen des Erkennens. am Beispiel Altägyptens, Darmstadt, 1990. 

175 Cfr. M.V. Fox, «The Entertainment Song Genre in Egyptian Literature», en Scripta 
Hierosolymitana 28. Egyptological Studies; Jerusalén, 1982, 268-316; id., The Song of songs 
and the ancient Egyptian Love Songs, Madison, 1985, 244-247. 
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ria muerta», las dialógicas al de la continuidad de la «memoria 
76 La <humorada>» 
que hace olvidar, y que normalmente existía apartada en la subcul- 
tura del folklore sin escritura, queda admitida en el período ramé- 


viva> y la humorada carnavalesca al del olvido 


sida durante dos siglos en el dominio de la escritura, creando en él 
un espacio de libre comunicación estética. 
La constitución de este espacio libre y la canonización de los clá- 

- sicos escolásticos corren parejas. Nace ahora la idea de una literatura 
“antigua, normativa, que se supone que no puede ser igualada, y 
menos aún sobrepujada, ni, por tanto, continuada, sino sólo memo- 
rizada y copiada. En Alejandría, la canonización de los clásicos grie- 
gos coincide en el tiempo con el neoterismo de una <musa ligera» 
(Calímaco)'”. La imposibilidad de que los antiguos tengan dignos 
sucesores despierta en la época ramésida el deseo de una <nueva> 
literatura, la cual debe ser ligera y entretenida, porque de la función 
formativa ya se encarga la literatura del rango de la de los clásicos 
antiguos. Dentro de esta nueva función literaria, las formas y los 
temas de la cultura de la risa no dejan de ser interesantes, yen oca- 
- siones ascienden desde la subcultura a la alta cultura. 


-176 R. Gribel, «Zur Ästhetik des Wortes bei Michail M. Bachtin>, en M.M. Bachtin, 
Die Ästhetik des Wortes, Frankfurt, 1979, 60 s. 
177 Cfr. al respecto E.A. Schmidt, «Historische Typologie der Orientierungsfunktionen 
von Kanon in der grieschichen und römischen Literatur», en A. y J. Assmann 
(eds. ), Kanon und Zensur, 246-258. 


7. EL OCASO DEL REINO NUEVO 


El fin de la dinastía XX —en los decenios en torno a 1100 a.C.— y, con 
ella, el del Reino Nuevo, está marcado por una nueva desintegración 
de la unidad política. Estuvo así bajo el signo típico de los estados 
<«transicionales>, en los que nos detendremos en la Parte Quinta. 

Este final es inequívocamente consecuencia de procesos de disolu- 
ción interna que se vieron acelerados e intelectualmente rematados 
por el movimiento religioso de la piedad personal y su teología de la 
voluntad, y en los que H. Brunner diagnosticó una «pérdida de la 
idea del Estado» "ë. Pero este final se inscribe a la vez en una desin- 
tegración mucho más amplia, que afecta a la totalidad de los Estados 
mediterráneos y orientales que, empezando por Mesopotamia, fue- 
ron constituyéndose desde el Egeo hasta el Indo en el curso de la 
Edad del Bronce antigua, media y nueva. La transición de la Edad 
del Bronce a la Edad del Hierro no es sólo una periodización formal 
de la prehistoria y la protohistoria según el criterio de la tecnología 
de las armas, sino también un umbral entre edades que ha quedado 
grabado en la memoria cultural de Occidente. Las dos narraciones 
fundacionales de Occidente, las epopeyas homéricas y la historia 
bíblica del Éxodo -Homero y Moisés— se refieren justo a ésta transi- 


178 H. Brunner, «Die religiöse Antwort, auf die; Korruption : in Ägypten», en Das l 
Hörende Herz, 103-109, esp. 106. 
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ción. Ambas son del siglo XIII a.C., y arrojan el ancla del recuerdo al 
fondo de un mundo pretérito bajo las capas de destrucción y de 
olvido que ahora, con el final de la Edad del Bronce y el comienzo de 
la Edad del Hierro, se extienden sobre el mundo desintegrado del 
“Mediterráneo y del Antiguo Oriente y marcan como <dark age> un 
hiato entre el mundo claramente iluminado de la Edad del Bronce 
tardía y la Antigüedad. Egipto participa a su manera de esta transfor- 
mación universal. No se hunde como el reino hitita, sino que per- 
dura en parte floreciente y prodigiosamente creativo en lo cultural 
hasta la antigúedad tardía; pero no se puede ignorar que, con el final 
de la ecúmene del bronce, concluye también en Egipto una época a 
la que posteriormente, remontando los «siglos oscuros» del olvido, 
- se referirán los hombres como a un abundante manantial de sentido, 
de. orden y de formas culturales. | 
Si imposible es ignorar las fuerzas interiores de len político, 
económico y espiritual que impulsaron en Egipto el proceso de diso- | 
lución del Reino Nuevo, no menos imposible parece, por otra parte, 
negar la relación de este proceso con la desintegración general del 
mundo de la Edad del Bronce. Esta desintegración guarda relación 
con las grandes migraciones de pueblos extranjeros —las invasiones 
dóricas, los movimientos de los Pueblos del Mar y de los escitas, que 
aceleraron el ocaso del mundo micénico y del reino bitita—, y aunque 
Egipto sólo marginalmente se vio afectado por estos movimientos —y 
Ramsés 111 sin duda exageró la importancia de su guerra defensiva 
contra los Pueblos del Mar—, también Egipto estuvo. envuelto en este 
proceso universal de penetración y colonización. Los soldados reclu- 
- tados entre los Pueblos del Mar y entre los libios, establecidos en el 
' delta, desarrollan, acrecentado su número con libios que llegan en 
masa, una aristocracia militar que asimila la cultura egipcia y asume 
papeles cada vez más importantes de orden militar administrativo y 
sacerdotal, hasta ocupar el trono como dinastía XXII. Es común 
hablar aquí de dominio extranjero, pero este concepto está vedado 
en una «historia desde dentro», pues supone un concepto de 
extranjería desconocido entre los egipcios. La condición de natural y 
la de extranjero no la deciden el origen y la <raza>, sino lå acepta- 
ción de las reglas culturales, y aquí sólo asirios y persas fueron consi- 
- derados extranjeros en el sentido cultural egipcio. Pero, aunque no 
podamos hablar aquí de dominio extranjero, la toma del poder por 
los libio-egipcios fue origen de una tendencia, que no podemos 
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ignorar, a la disolución política, que culminó en la «anarquía 
libia»>. La penetración de <meshwesh> en Egipto suele emparejarse 
con la de los etruscos en Italia, los dorios en Grecia, los filisteos en 
Palestina y los escitas en Urartu (el territorio de los posteriores 
armenios). La consecuencia de estos desplazamientos será una des- 
composición en la conectividad política y una regionalización de las 
culturas, ahora asentadas en espacios más reducidos. 
La nueva unidad que resultará de esta desintegración transicional 
apunta a una estructura política completamente distinta de la del 
mundo del Bronce. La idea directriz de esta unidad ya no es un 
mundo de Estados, sino el Estado mundial. El reino neoasirio inicia 
este programa y avanza, en el cenit de su poderío, hasta Tebas, en el 
Alto Egipto. El reino neobabilonio hereda esta idea, pero su tiempo 
es demasido escaso para superar a los asirios antes de heredarla los 
persas. El proceso de esta translatio imperii se continúa con Alejandro . 
Magno y el Imperio Romano hasta la Edad Media, y ha perdurado a 
través del Imperio Otomano, el «Sacro Imperio Romano de la 
Nación Alemana» y el imperio de los zares hasta la época moderna. El 
fundamento de esta asombrosa continuidad es, también aquí, una 
construcción semántica: la idea de los imperios que se relevan unos a 
otros, el último de los cuales precederá al Juicio Final sobre la Tierra 
y ala llegada del Reino de Dios. Esta visión de la historia, esbozada en 
el Libro de Daniel del Antiguo Testamento y en el Apocalipsis de San Juan del 
Nuevo, la adoptó el Imperio romano en la interpretación de Tertu- 
liano y en combinación con la doctrina de las edades de Hesíodo, 
identificándose con ese último imperio y presentándose así como el 
bastión que protege a los hombres de los terrores del fin del mundo. 
Un proceso histórico como fue la traslación de las formas de dominio 
propias de un orden de proporciones colosales, y sentidas como ame- 
nazadoras, de un pueblo a otro se convirtó en una idea históricamente 
potente, capaz de producir continuidad allí donde era comprendida y 
expuesta en textos fundacionales. Eslo que ocurrió con el concepto 
de los cuatro reinos y su desarrollo en el apocalipsis de Daniel. El 
reino egipcio no entra en esta analogía, y ello tiene que ver con la 
ruptura entre el mundo de la Edad del Bronce y el de la Edad del 
Hierro. La idea egipcia del Estado que hubiera podido hallar cabida 
en esa sucesión de imperios, de hecho desapareció con el Reino 
Nuevo, y no tenía directamente nada que ver con la nueva idea de 
imperio que se extendió en el primer milenio desde Asiria. 
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Pero una fórmula como la de la «pérdida de la idea del Estado» 
(Brunner) no acierta a comprender los hechos. Al final del Reino 
Nuevo, el Estado Egipcio no sólo no se ha hundido, sino que tiene 
para más de mil años —hasta su incorporación al Imperio Romano-—, y 
su cultura seguirá existiendo mucho más de lo que sin la idea de 
Estado le habría sido posible. Puede incluso afirmarse que la supervi- 
vencia del Estado en las complicadas circunstancias impuestas por los 
sucesivos dominios extranjeros sólo fue posible merced sobre todo a 
esta poderosa idea del Estado. Los libios, los etíopes, los persas y, 
finalmente, la casa macedonia de los lágidas hicieron suya esta idea del 
Estado, y ello les permitió legitimarse como faraones egipcios. En la 
época romana, el Estado egipcio existía ya sólo como idea, y no como 
realidad, pero esa idea era tan vigorosa, que los propios emperadores 
romanos no pudieron exhibir su condición sino a la manera de los 
faraones. Es indudable que el imperio romano asimiló mucho de esta 
“idea en la conformación de su propia ideología, traspasándola a través 
de la Iglesia Católica a la teología política de Occidente. ' | 
e Es instructivo repetir aquí un juego de la imaginación que ya rea- 
- lizamos a propósito del final del Reino Antiguo. ¿Qué aspecto ten- 
dría la cultura faraónica si se hubiera hundido junto con el Reino 
Nuevo? Esta pregunta no es tan hipotética como en el caso del Reino ` 


Antiguo, porque muchas representaciones de la cultura egipcia de 


hecho terminan con el Reino Nuevo, dando la impresión de que el 


+ final del mismo conllevó el de la cultura egipcia. 


Sea cual sea la respuesta que demos a esta pregunta, una cosa es 
clara: la cultura egipcia nunca habría llegado.a ser una parte consti- 
tutiva de nuestra propia tradición. Ella se introduce en ésta por dos 
vías: la de los autores de la antigüedad clásica y la de la Biblia. Los 
autores de la antigüedad clásica no habrían encontrado ya a la cul- 
tura egipcia como una cultura viva y, como los autores árabes de la 
Edad Media y los viajeros europeos de la Edad Moderna, única- 
mente nos habrían podido informar de sus ruinas. Pero en realidad 
nos informan de mucho más: nos transmiten no sólo la imagen que 
ellos se han formado de Egipto a través de las huellas, sino también 
de la imagen que los propios egipcios proyectaban sobre ellos en el 
orden tanto de los mensajes como de los recuerdos de su propia 
cultura, esto es: la autoimagen egipcia de la Época Baja. La imagen 
transmitida de esta manera a la tradición occidental fue fecundísima 
para ésta. 
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Tampoco la Biblia nos habría transmitido alguna huella de la 
cultura faraónica si Egipto se hubiera hundido en el siglo X1. Es 
cierto que la información del Éxodo se basa en la experiencia real 
de una estancia en Egipto y una salida posterior, pero estas expe- 
riencias no las tuvieron los hebreos, sinó los hicsos, cuyas tradicio- 
nes heredaron los hebreos. Israel elevó estas tradiciones al rango de 
un pasado propio y normativo y las hizo objeto de su recuerdo cul- 
tural, cuando el pueblo necesitó este pasado. por razones de su 
situación presente. Pero este presente no fue, con toda seguridad, 
anterior a la aparición de los primeros profetas. Por eso, la plasma- 
ción literaria de la historia de José, del Éxodo y de las demás refe- 
rencias a Egipto que hallamos en la Biblia está determinada por el 
Egipto de la Época Baja, y no por el Egipto de la Edad del Bronce, 
en el que la tradición sitúa el Éxodo. Y es esta concreción y especi- 
ficación la que da a los textos bíblicos, sobre todo a la historia de 
José (Gén.37-50), toda su fuerza. 

Estas reflexiones no son del todo ociosas. No hacen ver que no 
podemos ocuparnos con el antiguo Egipto desde un interés pura- 
mente anticuario, sino también buscando en él nuestro pasado más 
lejano, al que hemos estado ligados por lazos muy fuertes, aunque a 
menudo ocultos, a lo largo de los siglos. Esta dimensión de nuestro 
interés por la antigua cultura egipcia existe porque esta cultura no se 
hundió con el Reino Nuevo. 


PARTE QUINTA 


Teocrácia, poliarquía y arcaísmo 


ESTELA TRIUNFAL DE PIYE (PIANKI), FRONTISPICIO 
(FUENTE: N.CHR. GRIMAL, LA STÉLE TRIOMPHALE DE PI(ANKH)Y 
AU MUSÉE DU CAIRE, 1981, LÁM. V) ` 
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1. TANIS Y TEBAS: LA ÉPOCA DE LA DIVISIÓN 


DIVISIÓN DEL GOBIERNO, DESDIFERENCIACIÓN 
DE LOS PODERES 


Con el fin del Reino Nuevo empieza una época agitada y plagada de 
tensiones para la que se ha generalizado la denominación de «Tercer 
Período Intermedio». Este «Tercer Período. Intermedio > se distin- 
gue en muchos puntos esenciales de los dos precendentes, por lo que 
hay que preguntarse si la expresión «período intermedio» es aquí 
apropiada. Uno de esos puntos es su duración: se trata de un perí- > 

odo de más de cuatrocientos años. Otro punto, relacionado con el 
primero, es el funcionamiento sin fricciones:de modelos: políticos 
nuevos, la ausencia de experiencias caóticas como las epigráficamente 
consignadas en los mensajes y recuerdos de los dos primeros pe- 
ríodos intermedios. Éstas no faltan del todo, pero se concentran en 
la segunda etapa de ese período, por lo que conviene distinguir aquí 
al menos dos períodos. El primero (ca. 1080-820 a.C.) es el período 
de Tanis y Tebas, el de la división en norte y sur, de un dualismo 
ciertamente cargado de tensiones, pero siempre políticamente equi- 
librado. El segundo período (ca. 820-650 a.C.) es el de la poliarquía 
libia, en su última etapa (725-650 a.C.) primero asociada, y luego 
integrada en el reino de Kush, por lo que ya no se le puede conside- 
rar un período intermedio. El período de la poliarquía libia se des- 
taca en el Tercer Período Intermedio como una época con signifi- 
cado propio porque quedó en la memoria cultural de Egipto como 
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una situación especial. Heródoto lo caracteriza como el de la <dode- 
carquía»>, o gobierno de los doce: «Tras la liberación de Egipto (de 
los asirios, J.A.) y el gobierno del sacerdote de Hefaistos (<«Sethos>»), 
los egipcios —que no pueden vivir sin un rey— dividen Egipto en doce 
partes gobernadas por doce reyes. Estos emparentaron entre ellos e 
hicieron un pacto, pues no querían que nadie destronara a nadie ni 
se apoderara de sus tierras» (11, 147). 

En este período se desarrolla un ciclo de novelas recogido en 
papiros demóticos de la época grecorromana (el Ciclo de Petubastis). Se 
trata del único ensayo de género heroico hecho en la literatura egip- 
cia, cuyo lejano parecido con la Ilíada resulta de influencias literarias, 
y en cualquier caso de afinidades de género. La época de la poliar- 
quía libia vive en estos recuerdos como una edad feudal y heroica. 
Más aún: hasta la novela de tema egipcio más influyente de la Edad 
Moderna se desarrolla en una especie de tercer período intermedio. 
Jean Terrasson hace vivir a los personajes de su novela Séthos (1731) en 
un Egipto dividido en cuatro reinos: Tanis, Menfis, Tinis y Tebas. 
Lo cual se aproxima asombrosamente, aunque sea de forma más bien 
casual, a la realidad de las dinastías XXII-XXIV. Junto a Tanis y Tebas 
habría que nombrar aquí a Sais (reino al que pertenecía Menfis) y 
Hermópolis. Todos los reyes están más o menos cercanamente 
emparentados unos con otros, pero se hacen mutuamente la guerra. 
Podemos comparar esta imagen de recuerdo con una representación 
de aquella época que tiene carácter de <mensaje>. Se trata de una 
representación de la poliarquía libia vista. desde el reino de Kush: la 
estela triunfal de Piye (o Pianki), que este gobernante de Napata eri- 
gió después de una campaña exitosa en Egipto, y que nos muestra 
una instantánea contemporánea aceptablemente precisa, aunque, 
por supuesto, <semánticamente preparada», de la situación hacia 
730 a.C., que se corresponde asombrosamente con las imágenes del 
recuerdo de esa época. Por este motivo distinguiremos aquí entre dos 
épocas con perfiles históricos y semánticos propios, y sólo las unire- 
mos en razón de la conveniencia de una clasificación más fácil den- 
tro de la época designada con el término, que en realidad nada nos 
dice, de Tercer Período Intermedio. 


En el año 19 de Ramsés XI (ca. 1080 a.C.), un tal Herihor, de 
cuyo origen nada se sabe y cuya persona reunía los títulos de sacer- 
dote de Amón, visir y generalísimo, adopta una especie de dignidad 
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regia mientras escribe su nombre (con el título de sumo sacerdote 
incluido) en volutas, se da el título de rey e introduce un nuevo cóm- 
puto anual que comienza con el año 1, aunque no de su propio rei- 
nado, sino de una era de «renacimiento». Estos tres pasos —la 
introducción de una nueva cronología, la adopción de la dignidad 
regia y la acumulación de cargos— son igualmente revolucionarios. 
Suponen una ruptura total con la tradición, pero no más que una 
ruptura pasajera, pues una vez consumada ésta y consolidado el 
nuevo orden, estos pasos en buena parte se desandan. Sólo revelan 


una situación transicional y excepcional. 


Después de Amenemhat 1 (1991 a.C.) y Seti 1 (1295 a.C.), an 


gobernante utiliza por tercera vez en la historia de Egipto la expresión 


«repetición del nacimiento” para anunciar su reinado como el prin- 

cipio de una nueva era. Este paso se salía de lo rutinario, y equivalía a 
la declaración de un estado de excepción. Normalmente, el interés en 
la continuidad era más fuerte que la voluntad de ruptura y renova- 
ción. Quien presentaba su ascenso como el inicio de un renacimiento 
dejaba claro que la continuidad estaba: rota. Amenemhat 1 usó esta -. 
expresión para proclamar el fin de lo que fue el Primer Período Inte- 

medio, y Seti 1 el del período de Amarna. El nombre «repetición del 

nacimiento», que Herihor dio a la nueva era, no anuncia la vuelta a 
una antigúedad acabada, sino la nueva época como tal, la ruptura con. 
lo anterior. La propia cultura de esta época permite reconocer una 


clara ruptura con las tradiciones del período ramésida, no aprecián- 


dose ningún regreso a las formas de algún pasado concreto. Es sor- 
prendente el escaso uso que este período hace de formas y contenidos 
del pasado. De ahí que no se le haya contado entre los «renacimien- 
tos> de la historia cultural”, y sí entre los virajes o períodos de pro- 
fundas transformaciones de la historia de Egipto”. 


I Cfr. Salvatore Settis, «Verbreitung und Wiederverwendung antiker Modelle», en H. 
Becky K. Hengevoss-Dürkop (eds.), Studien zur Geschichte der Europäischen Skulptur im 
12./13. Jahrhundert (Schriften des Liebighauses), Frankfurt/Main, 1994, 351-366. 

2 Ver, de la literatura importante sobre este período, especialmente E. Meyer, Gottesstaat, 
Militárherrschaft und Stándewesen in Ägypten (Zur Geschichte der 21. und 22. Dynastie), SPAW (phil. - 
hist.. Klasse), Berlín, 1928; H. Kees, Herihor und die Errichtung des thebanischen Gottesstaats, 
NAWG, 1936; del mismo autor, Die Hohenpriester des Amun von Karnak von Herihor zum Ende der 
Äthiopenzeit, Leiden, 1964; K.A: Kitchen, The Third Intermediate Period in Egypt 100-650 BO), 
Warminster, 1973; M. Römer, Gottes- und Priesterherrschaft in Ägypten am Ende des Neuen Reichs. 
Ein religionsgeschichtliches Phänomen und seine sozialen Grundlagen, ÄAT 21, Wiesbaden, 1994. 
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De todas las medidas con las que Herihor lleva a cabo la ruptura 
con el pasado y con el sistema de los ramésidas, quizá sea la introduc- 
ción de una nueva cronología la más importante y significativa. Esta 
medida nos aclara lo que verdaderamente significaba contar los años 
por reinados. El rey egipcio era el soberano del tiempo social, es 
decir, del tiempo como dimensión social en la que la totalidad de las 
acciones, planes y recuerdos está organizada en un sistema de coor- 
denadas de simultaneidad, anterioridad y posterioridad. Todos los 
plazos y términos, vencimientos y obligaciones se fijan según este 
tiempo, que el rey domina igual que espacialmente domina un terri- 
torio. Gon esta comparación evoco, no sin intención, el Kol Nidre, la 
oración judía en Jom Kippur con la que «todos los juramentos y 
compromisos> quedan suspendidos. Esta oración se cuenta entre las 
proclamaciones de la «corrección»? teocrática del tiempo social que . 
Dios hace como señor soberano cuando un gobernante oriental 
sucede a otro. Con el advenimiento de un nuevo gobernante empe- 
zaba en Oriente una nueva época en la que reinarían la concordia, la 
abundancia y la prosperidad. El nuevo gobernante <hacía justicia» 
(misharum shakanum, como reza la fórmula babilonia; en eg. shpr m3t) 
conmutando penas, suspendiendo obligaciones, anulando deudas 
| etc., que eran menos actos de compasión que de restitución, y esta 
misma soberanía renovadora, fundadora e impulsora de una nueva 
época, era trasladada en la teocracia judía a Dios*. En esta dirección 
hay que buscar el significado de la fórmula con que Herihor intro- 

- duce su propia cronología, desmarcándose así del tiempo establecido 
por Ramsés XI, incluidos todos los compromisos temporalmente 
fijados. Con esta secesión, todas las relaciones políticas del mandata- E 
rio tebano con su soberano dejan de ser en Tanis relaciones interio- 
res y se convierten en relaciones exteriores”. 

Ello en modo alguno implica que tales relaciones sean hostias sino 
todo lo contrario. No se trata de una rebelión, sino de una especie de 
3 V. al respecto mi estudio Politische Theologie zwischen Israel und Ágypten, C.F.y. Siemens- 

Stiftung, Reihe Themen 52, Múnich, 1992. 
4 . Alos decretos mesopotámicos de liberación con motivo de las sucesiones (anduraru = 
hebr. deror) corresponden en Egipto las proclamaciones de liberación con ocasión 
de las fiestas de Sed, tal como se conservan, bajo Amenofis 111, en Soleb, y más 
tarde, bajo Osorkon 11 (en copia textual de la inscripción de Soleb), en Bubastis 
(Kitchen, 321). 
5 Cfr. David O'Connor en B.G. Trigger / B.J. Kemp / D. O'Connor / A. B. Lloyd, 


Äncient Egypt. A Social History, Cambridge, 1983, 239 Led. cast.: : Historia del deca Egipto, 
Editorial Crítica, 1985]. 
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<«concordato»>?. Precisamente en esto había consistido la lección his- 
tórica capital que Egipto había aprendido durante el Reino Nuevo: el 
reconocimiento de que el mundo ordenado no termina en los límites 
de Egipto, sino que fuera del territorio de soberanía egipcia hay tam- 
bién un orden al que es necesario adaptarse de la forma más efectiva y. 
_ ventajosa posible. La guerra no tenía por qué ser siempre la forma más 
ventajosa de tal adaptación El arte de la política exterior consistía en 
encontrar las fórmulas en cada caso más ventajosas, y los egipcios | 
habían llevado este arte tan lejos, que ahora, en esta situación del año 
19 de Ramsés XI, les pareció a los tebanos, y posiblemente también a los 
tanitas, lo más ventajoso aplicarlo a las circunstancias interiores y 
domeñar el caos interior mediante la introducción de orden exterior. 
Con el inicio de una nueva era trazó Herihor un límite hacia 
fuera. Con la acumulación, hasta entonces única, de cargos-sobre su 
persona suprimió en cambio límites internos. Las dos medidas, la de 
la diferenciación (hacia fuera) ` y la desdiferenciación (hacia dentro), 
se condicionan mutuamente, y ambas son en igual medida revolucio- 
narias. Hasta entonces, el orden se basaba en una estricta separación 
entre reinado y administración. Era de todo punto impensable que 
un rey fuese a la vez visir, sumo sacerdote y general. No sólo delegaba 
el rey estas funciones en los funcionarios; también en la esfera de los 
altos funcionarios estaban estas funciones siempre cuidadosamente 
separadas. Por regla general, ni siquiera se asignaban a miembros de 
la dinastía reinante; en todo caso, el cargo de general, que por pri- 
mera vez asciende en el Reino Nuevo al rango de jefatura suprema de 
su departamento, era tradicionalmente ocupado en la época ramé- 
sida por el príncipe heredero?. Para el cargo de visir, o de los dos 
visires, el del norte y el del sur, así como para el de sumo. sacerdote 
de Amón y superior de todos los sacerdotes, se reclutaban hombres 
de otras familias. Esta estructura tradicional del reparto interiorde ' 
poderes fue suprimida por Herihor, y este paso fue hacia dentro tai 
revolucionario como hacia fuera la proclamación de una nueva”. 


6 Esta expresión la emplea David O'Connor en su excelente análisis de las circunstan- 
cias políticas de la dinastía XXI en Trigger etal., Ancient Egypt, 232. 

7 Andrea Gnirs, Militär und Staat, tesis doct., Heidelberg, 2.* Parte, Secc. B, cap. I1. 

8 Enelaño 2 de la nueva era existió al parecer un visir llamado Nebmarenakt. O 
Herihor abdicó entonces de su visirato (Kees, 12) o, lo que parece más probable, 
añadió el cargo de visir a los que ya ostentaba después de apartar a Nebmarenakt del 


suyo (Kitchen, 248, n. 31). 


V/1.TANIS Y TEBAS: LA ÉPOCA DE LA DIVISIÓN 365 


Con este paso definió Herihor un nuevo papel político que podría 
denominarse, en el sentido técnico, axiológicamente neutral de la 
palabra, como el de dictador o «tirano». Pero, a diferencia de los 
tiranos y dictadores posteriores, no legitimó este papel «hacia 
abajo», con medidas sociales y la obtención de un amplio respaldo 
popular, sino <hacia arriba>, mediante una construcción radical- 
mente teocrática. 

La combinación de cargos de Herihor recuerda a la de Horemheb, 
que, como él, ascendió de jefe del ejército a regente y sucesor al trono 
(«príncipe heredero del país entero»), y finalmente a rey?. También 
la posición de Horemheb se puede comparar a la de un dictador” 
Ésta se debe a una suerte de estado de excepción resultante de la grave 
crisis producida al final del período de Amarna. La crisis producida al 
final del Reino Nuevo condujo de idéntica manera al país a una situa- 
ción de penuria que suscitó la demanda de medidas dictatoriales. 

No es difícil averiguar en qué consistió esta crisis y cuál era la ven- 
taja de la solución dictatorial. El gobierno de los ramésidas se había 
deteriorado por su incapacidad para gobernar, es decir, para contro- 
lar y administrar, el reino de Tanis. Nuevamente se trataba esta vez —y 
las fuentes lo indican aún más claramente que al final del Reino Anti- 
guo— de una típica <crisis de penetración y distribución». La infraes- 
tructura necesaria para que la economía de aprovisionamiento fun- 
- cionara, había quedado destruida. Las entregas no llegaban a los 
almacenes estatales, y el abastecimiento desde los mismos no llegaba a 
su destino. La circulación de entradas y salidas desde los almacenes 
padecía las sustracciones de funcionarios corruptos y grupos locales de 
interesados. Las consecuencias fueron el hambre, las huelgas, las pro- 
testas y los procesos. El gobierno, que ya no podía confiar en sus fun- 
cionarios, quiso intervenir con «encargados especiales» nombrados 
ad hoc, lo que no hizo sino agravar aún más el caos, porque estos cor- 
tesanos —frecuentemente extranjeros— contrariaban la planificación 
de los funcionarios haciendo uso de competencias poco claras”. Junto 
con la infraestructura desapareció el clima de confianza, de solidari- ' 


9 Cfr. para una comparación AN M. Rómer, Gottes- und Perahan 
chaft; 38. 

- 10 A. Gnirs, Militär und Staat, Parte 1, Secc.A. i l 

11 Sobre la crónica escandalosa del los últimos tiempos de la época ramésida, cfr. Pascal 
Vernus, Affaires et scandales sous Ramsés. La crise des valeurs dans l’Egypte du Nouvel Empire, París, 


1993- 
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dad y de lealtad que había determinado el espíritu de la burocracia 
egipcia, y sin el cual ésta no funcionaba. Egipto había dejado de ser 
gobernable desde un único punto. Y en esta situación sólo había una 
salida: concentrar competencias en una sola mano, pero limitando su 
alcance, es decir: dividir el país en territorios controlables. 

También de este período poseemos una «descripción del caos» 
literaria que ilustra la situación de crisis vista con los ojos de un afec- 
tado. Se trata de un hombre que es expulsado de su tierra y vive en 
territorio extranjero. También Sinuhé tuvo que cruzar la frontera 
del país intentando escapar del control estatal. Su experiencia de lo 
extranjero empezó para él cuando se halló fuera de Egipto. En el 
Reino Nuevo tardío, o en el Tercer Período Intermedio, alguien se 
encuentra ya en el extranjero cuando abandona su ciudad. Este drás- 
tico cambio en la estructura de la pertenencia y en la coherencia 
política del país se aprecia claramente en la Carta literaria de Moscú (pap. 
Pushkin 127)”. Se trata de una obra literaria que adopta la forma de 
obra de carácter práctico para considerar la situación de los tiempos 
desde un ángulo en extremo subjetivo. En la Carta literaria de Moscú, el 
yo narrador es el de un alto funcionario que dispone de barco, carro 
y servidor propios y está próximo a la corte. Después de que le han 
robado todos sus bienes en un asalto o una revuelta, ha perdido su 
puesto y ha sido expulsado de su ciudad, vaga sin rumbo por Egipto. 
Cada vez que consigue entablar relaciones sociales; éstas se rompen 
en cuanto se descubre la posición que antes ocupaba: 


Me hallaba en una ciudad que no erá la mía, 
en una población que no conocía, 

como un extraño en ella. 

No tenía a mis antiguos compañeros. 

Los que quise hacer mis nuevos amigos, 
estuvieron un tiempo junto a mí, 

mas luego se alejaron de mí. 


A causa de lo que yo fui me volvían la espalda a a mí y a mis nece- 


sidades”. 


12 R.A. Caminos, A Tale of Woe, Oxford, 1977. La editio princeps de M.A. Korostovtev apa- 


reció en ruso, Moscú, 1961. 
13 P. Moscú 127, 3, 7-9, ed. de Caminos, A Tale of Woe, 38-40, pl. 8. Sobre la descon- 


fianza hacia el caminante solitario remite Caminos a las observaciones de W. Ward, 


Orientalia N.S. 31, 1962, 405 s. 
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El lugar al que se refiere está sometido al régimen intimidatorio 
de un tirano local que hace la vida imposible a los ciudadanos con 
tributos abusivos y mediciones falsas. Ya no existe un derecho común 
en Egipto: cada alcalde de aldea campa por sus respetos: 


El señor fue injusto conmigo en la genbet: 

<Me causó males en mi ciudad! >». 

Sus tributos pesaban sobre mí más de lo que nadie puede imagi- 
nar. l 

Muchos hubo exprimidos por ellos y prendidos por él y sus esbi- 
Tros. 

Él me dejó también con las manos vacías del grano que otros me 
habían dado cuando estuvo ausente. 

(La gente dice de sus medidas para el grano): <¡Qué malo es el 
carpintero que las ha hecho! 

¡Un saco se convierte en saco y medio!>». 


Por Atum, el único, que él saqueaba a la gente”, 


- . Pero la experiencia más amarga es la conciencia de que nadie le 
echa de menos. En esa situación de total disolución de todas las redes 
sociales, uno puede incluso caer desde las posiciones más altas sin. 
que ello a nadie le preocupe. Igual que el Desesperado, nuestro perso- 
naje ve en la tumba un lugar de resocialización en otra comunidad: 


Si hubiera habido una noticia que consolara mi corazón 

cuando llegó la desgracia. 

Pero nunca hubo una comunicación de mi estado 

durante toda mi peregrinación. 

Si huesos y carne quedan abandonados al borde del Jedeno, 

¿quién les dará sepultura? l 

Ningún mensaje hubo de interés por mí. l 
Mira, ni los muertos ni los vivos se preocuparon por mis afliccio- 
nes. , l 

¿Qué significarán mis sufrimientos cuando el tiempo haya 
pasado, l 

y esté en el reino de los muertos y con la mirada en lo konon 


tico? *, 


14 P. Moscú 127, 4, 13-15. 
15 P. Moscú 127, 3, 9-13, Caminos, 40-43. 
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La Carta literaria de Moscú es una descripción de un caos. Trata los 
temas clásicos: hambre, violencia, arbitrariedad, recaudación local y 
aumentada de tributos, ruina de las relaciones entre los hombres, 
soledad, disolución de la red y la memoria sociales y vana esperanza 
en la intervención de una instancia superiór, a la que sólo cabe refe- 
rirse como <él>». k l 

Al final del Reino Nuevo, y en el Tercer Período Intermedio, 
Egipto se convierte de Estado territorial en una federación multi- 
céntrica de pequeños Estados. Las ciudades son fortificadas o cons- 
truyen ciudadelas donde los ciudadanos puedan refugiarse en caso de 
peligro. El campo abierto ya no ofrece seguridad. El-Hibe, la locali- 
dad en la que será encontrado nuestro papiro, es una de las fortale- 
zas que marcan la frontera del Estado divino al norte. El Estado ya 
no ofrece protección frente a disturbios y asaltos, como asegura este 
texto. Los centros locales deben arreglárselas ellos solos. 

También las medidas de Herihor sugieren una suerte de estado 
de excepción. Pretendían sobre todo romper con el pasado para 
permitir la creación de un nuevo orden. En cuanto este orden se . 
consolidó, las más extremas de ellas quedaron anuladas. En el año 7 
se abandonó el nuevo cómputo de los años. Pero eso no significa 
- que se hubiera vuelto al antiguo orden, sino más bien que el nuevo ' 
orden se había hecho lo suficiente firme, con lo que la reintroduc- 
cion del cómputo unificado, sin duda más práctico, por los años de 
reinado de la casa reinante en Tanis ya no cuestionaba la autonomía 
del soberano tebano. 

Entre tanto se había producido en el norte un cambio similar al 
del sur que ratificaba definitivamente el nuevo orden y hacía super- 
fluas las medidas temporales de excepción. Allí sube al trono un 
hombre aún demasiado joven llamado Nsw-B3=nb- dd o Smendes (en 
la forma grecizada por Manetón), cuyo origen, como el de Herihor, 
es oscuro, y cuyas relaciones con el soberano tebano son en tal 
grado amistosas, que cabe sospechar que ese joven podría ser el hijo : 
de Herihor**. Sobre el caracter amistoso de esta relación nos ilustra 
de una forma muy gráfica una fuente literaria: el relato del viaje de 
Wenamón. Éste se halla en un papiro que fue adquirido junto con 
la Carta literaria de Moscú, y del que se dice fue encontrado en El- 
Hibebh, la fortaleza que marca la frontera entre los territorios del 


16 Wente, [NES 26, 174. 
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norte y del sur”. Igual que la Carta literaria de Moscú, el texto adopta 
exteriormente una forma no literaria: la de un informe semejante a 
un acta administrativa burocrática. El relato ilustra la situación histó- 
rica en el año 5 del renacimiento, es decir, en el año 24 de Ramsés XI. 
Wenamón es enviado por Herihor a Biblos con la misión de adquirir 
madera para la barca sagrada de Amón. Aquí se da gran valor a la 
autorización de esta misión. La orden de cumplirla ha partido en rea- 
lidad del propio dios Amón, y el relato muestra un punto de aparien- 
cia satírica: desde el lado tebano, el status divino del que la ha orde- 
nado es más que suficiente para que la misión se cumpla, y Wenamón, 
en lugar de valiosos regalos y de una escolta militar, que era lo 
corriente en estos casos, parte provisto únicamente de una recom- 
pensa divina> ofrecida en recomendaciones escritas y una estatua . 
portátil de Amón. Su primera estación es Tanis, donde Smendes y 
Tanutamón, que aún no eran rey y reina, aunque ya eran los <funda- 
mentos que Amón ha puesto al norte de este país>, apoyan su misión 
y le equipan al menos con lo más necesario. Ambos le siguen el juego. 
El príncipe de Biblos, en cambio, no está conforme con la nueva 
forma simbólica de pago, es decir, la recompensa divina. Wenamón le 
propone regalar la madera al dios Amón, eternizar este regalo en una 
estela y rogar al dios que, en recompensa por ello, le conceda 50 años 
más de vida. Pero el príncipe le presenta al egipcio la cuenta de lo que 
en otras ocasiones se había PASAS en pee por la madera para.la barca 


| de Amón. 


Me trajo documentos de tiempos de sus antepasados y me hizo 
leerlas. 1.000 debos de plata era el total consignado en sus docu- 
mentos.. 

¿Qué dai de misión es la tuya, que te han enviado sin ninguna 
provisión? i ' 
Le dije: eso no es verdad. Mi misión no carece de provisión. No 
hay ningún barco en el Nilo que no sea de Amón. A él le perte- 
nece también el mar. Suyo es el Líbano, del que tú piensas que 
<me pertenece a mí». «Si», dijo Amón Re a Herihor, a mi 
señor, que me ha enviado. Y mi señor me entregó esta magnífica 


imagen del dios.. 


17 Pap. Pushkin 120, ed. de Golenishchev, Papyrus hiératique de la collection W. Golénischef con- 
tenant la description du voyage de l'Egyptien Ounou-Amon en Phénicie, Recueil des Travaux 21, 1899, 
74-102. H. Goedicke, The Report of Wenamum, Baltimore, 1975. 
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Tú dices que los reyes anteriores habrían enviado plata y oro —si 
' hubieran podido enviar vida y salud, no habrían enviado tales 
cosas...—. ¡Pero Amón-Re es el señor de la vida y la salud! Tam- 
bién era el señor de tus antepasados. Ellos se pasaron la vida 
haciéndole ofrendas. ¡Y tú también, pues tú eres un servidor de 
Amón! Si dices <sí» a Amón y cumples su encargo, te encontra- 
rás sano, feliz y afortunado mientras vivas, y así te verá tu país y 


todo tu pueblo. ¡No pidas para ti otra cosa de Amón-Re, el rey de 


o 18 
los dioses!””. 


Wenamón le propone luego enviar un mensajero a Tanis para que 
traiga el dinero necesario. Así se hace, y cuando el mensajero vuelve 
meses más tarde, el príncipe de Biblos ordena cortar la madera y 
depositarla en la orilla. Wenamón hace al príncipe otra proposición 


más en la despedida: 


¿No te alegraría hacerte construir una estela en la que pudieras | 
decir: <Amón-Re, el rey de los dioses, me ha enviado a su men- . 
` sajero Amón-del-camino, junto con Wenamón, su mensajero l 
humano, para retirar la madera destinada a la grande y sublime 
barca de Amón. Yo la corté, yo la transporté y yo pagué a mis 
obreros, los barcos y la tripulación. Yo la hice llegar a Egipto para 
que Amón me concediera 5O años más de vida. Y así sucedió>? Y 
cuando en tiempos posteriores venga un mensajero y la lea y vea 
tu nombre en la estela, recibirás agua en el occidente según los 


š 2 I 
dioses que allá se encuentren GN 


Aún no se sabe si este texto es una sátira literaria o un acta autén- 
tica; la cuestión sigue hoy abierta. Pero, en todo caso, el texto revela el 
cambio mental, político y económico que distingue a la nueva era de 
la tradición del Reino Nuevo, y muestra a la vez lo conscientes que de . 
este cambio eran los hombres de esa era. No sabemos si el autor se. 
tomó en serio el intento de Herihor de conseguir lo que quería con el 
<pago» simbólico del oráculo de Amón o más bien quiso ridiculizar 
a Herihor, pero, sea como fuere, nos muestra de una manera bien 
significativa cuál era el estilo de gobierno de la dinastía XXI. El propio 
Herihor plasmó en una inscripción, desgraciadamente muy deterio- 
rada, un oráculo de Amón que le prometía 20 años más de vida. 


18 Wenamun 2,8-34... 
19 Wenamun 2,54-60. 
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Hasta qué punto los egipcios creían? en este oráculo, mediante el 
“cual Herihor representaba no sólo sus medidas políticas, sino cual- 
quier asunto, incluso los fenómenos más triviales, como manifesta- 
ciones de la voluntad del dios Amón —el verdadero rey—, siempre lo 
ignoraremos. Herihor llegó a vivir un poco más del tiempo de vida 
que le concedió el oráculo. El relato de Wenamón pone de manifiesto 
que sus contemporáneos tebanos veían la forma de gobierno teocrá- 
tica de la dinastía XXI como una curiosidad que se hallaba en contra- 
dicción con la tradición, y que profanos como el príncipe de Biblos, 
muy difícilmente, si alguna vez lo hacían, podían aceptarla. 

Aunque el nuevo cómputo fue abandonado en el año 7 de la. 
nueva era (presumiblemente el de la muerte de Herihor), en política 
exterior se impuso la separación de las esferas de poder, y en política 
interior la desdiferenciación del poder del gobierno, y otras dinas- 
tías locales siguieron el ejemplo tebano al asumir sus miembros las 
funciones del sacerdocio, la jefatura militar y la administración civil. 
El sucesor de Smendes en Tanis, Psusennes I, también se nombró 

-sumo sacerdote de Amón, con lo que el reino del norte y el del sur ya 
no se complementaban como el poder temporal y el poder espiritual, 
sino que se situaban perfectamente paralelos uno junto a otro. Tam- 

bién en la cúspide de los principados que surgieron en la segunda 
etapa del Tercer Período Intermedio, la de la <poliarquía libia>, en 
Heracleópolis, Mednes, Athribis, Sais y otros lugares había siempre 
un príncipe que reunía. en su persona los cargos de sumo sacerdote 
del dios de la ciudad correspondiente, comandante del ejército y jefe 
de la administración””. Había nacido una nueva forma de organiza- 
ción política. En lugar de diferenciación funcional bajo un gobierno 
único, ahora había diferenciación gubernamental con unificación 
funcional. Este desarrollo se produce bajo formas de política exte- 

-rior amistosa, totalmente dispuesta a la alianza y la asistencia, y, por ' 
ende, al mayor refuerzo posible de los lazos exteriores. El medio, el 
<«cemento> de esta conexión era el parentesco —el matrimonio polí- 
tico o la ocupación de los puestos más importantes por miembros de 

la familia—. Prácticamente todas las casas reinantes estaban cercana- 
mente emparentadas o entroncadas™. En lugar del monopolio de la 


20 J. Yoyotte, «Les Principautés du Delta au temps de l'anarchie libyenne», en Mélan- 
ges Maspéro, 1:4, El Cairo, 1961, 121-181. 
2I Vease al respecto los árboles genealógicos en Trigger et alii, Ancient Egypt, p. 236 s. 
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violencia, que había definido al Estado egipcio, había ahora sistemas 
de alianzas mediante las cuales los Estados particulares, poseedores 
cada uno de su propio ejército, se protegían unos de otros. En lugar 
del monopolio tributario, tributaciones particulares. En lugar del 
principio del mérito burocrático, que hasta entonces había determi- 
nado, al menos en teoría, la ocupación de los puestos, el principio 
aristocrático del linaje. l 

Esta feudalización de la burocracia egipcia sin duda guarda rela- 
-ción con los libios, que ahora ocupaban los puestos superiores. Sus 
tribus estaban naturalmente organizadas sobre la base del parentesco, 
y este principio quedó i impreso en las estructuras burocráticas tradi- 
cionales de la administración egipcia. Pero el parentesco no era sola- 
mente el medio más importante de interconexión horizontal, sino 
también principio de inclusión y legitimación en sentido vertical, El 
origen y el linaje determinaban la posición social. 

Casi todas las sociedades conocidas del mundo antiguo y medieval 
—la israelita, la griega, la romana, la bizantina, la europea— estuvie- 
ron estructuradas de modo preferentemente genealógico, por lo que 
la novedad y la improbabilidad histórica de este paradigma en la 
sociedad egipcia es fácilmente subestimado. En realidad hubo aquí 
un profundo cambio de paradigma. El paradigma genealógico ya no 
valía sólo en el plano superior de las casas reinantes, sino también en | 
los planos subordinados de las funciones locales sacerdotales y admi- 
nistrativas. Origen y parentesco lo eran todo. Para quien ocupaba un . 
puesto era importante presentarse como hijo de un «NN de idén- 
tico título, hijo de un NN de idéntico título», etc., etc., y la mayor 
bendición de los dioses era poder heredar un puesto de «hijo a 
hijo» (w23 w: <uno, hijo del otro»), lo que produjo algunos árbo- 
les genealógicos increíblemente frondosos, que ocupaban varios 
siglos, de sucesores en un cargo. La necesidad de inclusión genealó- 
gica era tanto mayor por cuanto que las demás formas legitimadoras 
de inclusión en un sector social habían desaparecido. Los <mensa- 
jes» genealógicos de esta época sugieren más claramente que todos 
los demás la desaparición de los parámetros ordenadores tradiciona- 
les que antes habían estructurado el espacio social. En los tiempos en 
que funcionaba el gobierno monárquico central, la cualificación 
especializada, que se adquiría y demostraba en un sistema de forma- 
ción centralmente regulado, era la que decidía, al menos en teoría, 
quién ocupaba los puestos. Cuando este sistema de reclutamiento: 
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según cualificación y eficacia perdió vigencia, quedaba el criterio del 
origen para no dejarla ocupación de los puestos a merced del azar o 
del odioso derecho del más fuerte. El principio genealógico de la 
heredabilidad del cargo se impuso hasta tal punto en todos los domi- 
nios de la sociedad, que quinientos años después Heródoto creyó ver 
en Egipto un sistema de castas: «Los egipcios tienen siete castas dife- 
rentes. Una es la de los sacerdotes, la segunda, la de los guerreros; 
luego vienen los vaqueros, los porqueros, los buhoneros, los intér- 
pretes y los barqueros» (11, 164). 

Vemos aparecer aquí, por segunda vez después T más de 1.000 
años, una nueva estructura de pertenencia social en el vacío dejado 
por una estructura tradicional esfumada. Tras el desmoronamiento 
del Reino Antiguo encontramos la estructura del patronato, con los 
nuevos roles sociales del magnate y el cliente y la ideología corres- 
pondiente de la lealtad, que luego dejaron su huella tanto en la ima- 
gen del reino posterior como en la de la piedad personal. Ahora 
encontramos, por una parte, la pertenencia genealógica a una cadena 
de padres y antecesores en el cargo, mas, por otra, también una rela- 
-. ción gobernada por las ideas de la piedad personal con el dios tutelar 
“de cada. ciudad, la cual determina el lugar social del dia y la 
forma de su arraigo y su seguridad. 

- Pero, en llamativo contraste con el primero y el segundo períodos 
“intermedios, no se oyen en absoluto voces que se lamenten de la 
ruina de la unidad política del reino ni que hablen de «caos». Es 
evidente que esta vez nadie percibe la situación política como situa- . 
ción crítica o, menos aún, catastrófica. La diferencia con los ante- 
riores períodos intermedios radica en la estructura de las conexiones 
que, en el dominio de la política exterior, trababan las distintas 
dinastías y principados en un orden común. La ventaja de este nuevo 


orden político tuvo que ser tan evidente, que la pérdida de la unidad . 


política no se experimentaba como una pérdida de sentido. 

La semántica de la acción social y política, antes: “orientada a la idea 
de Ma'at, se había desvanecido. Naturalmente, el «paradigma genea- 
lógico» no era suficiente para llenar el vacío así creado. Quizá podía 
dar fundamento a una nueva estructura de pertenencia, pero no era 
una idea normativa con fuerza suficiente para guiar la acción. Por otra 
parte, apenas encontramos en esta. época gérmenes de una semántica 
feudal en torno a conceptos relativos al honor, el nombre familiar y el 
- prestigio del linaje. Las ideas centrales de la nueva semántica cultural 
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provenían de una fuente distinta: la piedad personal y su teología de la 
voluntad. Evidentemente, donde mejor podían realizarse estas ideas 
era en el plano local, donde podían traducirse en estructuras adminis- 
trativas de alcance limitado. Pues el dios de la piedad personal era el 
dios tutelar de la ciudad, y la forma de participar personalmente del 
sentido y de la vida religiosos era la fiesta de la ciudad. 

El mismo proceso de regionalización y descentralización de la . 
administración egipcia tenía también, y sobre todo, un lado práctico. 
Desintegrada la red global de distribución y aprovisionamiento del 
Estado, los sistemas locales de aprovisionamiento tuvieron que 
reemplazarla. Por eso vieron siempre los magnates locales en la des- 
integración del gobierno central la oportunidad de erigirse en 
gobernantes y legitimar su mando, localmente limitado, pero fun- 
cionalmente total, en su capacidad para asegurar el aprovisiona- 
miento —y esto significa legitimarlo hacia abajo—. Seguramente esto 
no fue en el Tercer Período Intermedio muy distinto que en el pri- 
mero. Por eso, el hecho de que en las inscripciones privadas de las 
dinastías XXII a XXVI aparezcan a menudo frases, e incluso largas 
citas, de inscripciones funerarias del Primer Período Intermedio, 
sobre todo de las tumbas de Siut, es todo menos fruto de un mero 
interés por el pasado. Había un sentimiento de afinidad con aquellos 
hombres de hace casi milenio y medio; se veían en ellos modelos, 
tanto literarios como sociales, para una situación comparable, 
tomándose su figura social como elemento de la propia autorrepre- 
sentación. Pero esto no vale particularmente para la dinastía XXI, es 
decir, para la verdadera época de transformación. En las inscripcio-' 
nes de dicha época, toda forma de autorrepresentación retrocede 
ante la realización radical de la idea teocrática. 

La dinámica histórica del Tercer Período Intermedio viene deter- 
minada por el movimiento pendular entre dos modelos políticos: el 
tradicional «hipotáctico> (<A>) del gobierno faraónico, que prevé 
la unidad en el plano del gobierno y la diferenciación en el plano de 
las funciones, y el nuevo modelo <«paratáctico > (<B>), introducido 
por Herihor, que prevé una yuxtaposición en el plano del gobierno 
y la unidad en el plano de las funciones. El nuevo modelo adquiere. 

- su forma clásica bajo el tebano Pinudem 1 y el tanita Psusennes I. 
Pinudem es el sumo sacerdote de la dinastía XXI que más frecuente y 
claramente emplea los títulos regios, y Psusennes se da por su parte el 
título de sumo sacerdote de Amón. De ese modo queda cubierta toda 


V/1.TANIS Y TEBAS: LA ÉPOCA DE LA DIVISIÓN 3/5 


la parataxis política. El modelo funciona particularmente bien en 
‘este Caso, pues los dos gobernantes emparentan mediante un matri- 
monio político (Pinudem se casa con una hija de Psusennes) y hacen 
una típica política de «seguridad común>*. Los modelos A y B 
: dominarán como opciones políticas alternativas los siglos siguientes. 
' Por eso podemos figurarnos que esta época de más de 300 años no 
fue una época de permanente división. Siempre hubo entonces 
' gobernantes que quisieron el regreso al modelo A y que por algún 
tiempo lograron imponerlo. Uno de ellos fue, por ejemplo, Shes- 
konq 1, fundador de la dinastía XXII, que puso fin a la autonomía de 
la ciudad divina tebana al prohibir la heredabilidad del puesto de 
: sumo sacerdote y hacer valer la regla de que ese puesto debe siempre 
- ocuparlo un hijo del rey reinante. No menos enérgicamente reac- 
cionó más tarde Osorkon 11 después de que los sumos sacerdotes 
Sheskonq (hijo de Osorkon 1) y su hijo Harsiese hubiesen adoptado 
el título de rey y logrado implantar con éxito el modelo B. Siempre 
hubo, pues, períodos de reinado que no fueron propiamente 
«períodos intermedios» y que incluso hicieron una política exterior | 
- agresiva. Sheskonq 1 figura, incluso en la propia Biblia, como 
- saqueador del templo de Jerusalén. Pero tampoco en los períodos de 
fortaleza pudieron restablecerse los monopolios, definidores del 
Estado, de la violencia y la recaudación de tributos. Por otra parte, 
los períodos en que dominó el modelo B no se consideraron como 
períodos. de desorden si la división paratáctica del poder era com- 
pensada con medidas generadoras de confianza. 


"TEOCRACIA 


El término <teocracia> procede de Flavio Josefo, quien lo'acuñó para 
definir la constitución judía”. Este término hace referencia a la idea 
de la alianza con Dios: el pueblo elige a IHWH como rey, y IHWH 


„elige a Israel como su pueblo. El poder gubernativo es ejercido repre- 


22 Los dos gobernantes son grandes constructores de fortalezas, pero estas fotalezas no 
están enfrentadas entre sí, sino a una amenaza compartida en la que hay que ver 
intrusiones libias. 

. 23 Contra Apionem 2, 157-198; cfr. H. Cancik, «Theokratie ind E E A 

l Die mosaische Verfassung bei Flavius Josephus, c. Apionem 2, 157- -198>, en jJ. Tau- 

bes (ed.), Theokratie, Múnich, 1987, 65-77. 
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sentativamente por los sacerdotes, pero en acuerdo con Dios, el ver- 
dadero gobernante, cuya voluntad es averiguada en toda decisión 
importante mediante técnicas oraculares («urim y thummim>). En la 
medida en que los sacerdotes no se presentan como gobernantes 
(como en el caso de los hasmoneos), cabe denominar a esta forma 
<teocracia identitaria»>. El rasgo distintivo de esta teocracia identita- 
ria es que quien gobierna es Dios mismo, quedando el puesto del 
gobernante desocupado. Los sacerdotes que ejercen de facto el poder se 
consideran servidores de Dios y receptores de sus órdenes. ne 

Pero cuando el sacerdote representante de Dios aparece como. 
gobernante, es mejor hablar de teocracia representativa. En el plano 
de la realidad histórica, las transiciones son fluidas, pues el poder 
ejercido de hecho siempre se acompaña de títulos, pero la distinción 
tiene su sentido en el plano teórico. En su forma clásica, la monar- 
quía faraónica se basa en el principio de la teocracia representativa. 
En tanto que gobernante y no sacerdote, el faraón representa al dios 
en calidad de hijo suyo. Es vicario e imagen de su padre. Y él es a su 
vez representado por sus sacerdotes. 

Cabe también hablar de teocracia identitaria tapeo a las cuatro 
primeras dinastías de Egipto, pues en ellas el gobierno del faraón. no 
se entendía como representación, al ser el faraón encarnación del. 
dios. Pero la diferencia con la teocracia judía no puede considerarse 
extrema. Pues en ésta no es la posición del gobernante, sino la de 
Dios la que queda «desocupada». Quien gobierna no es imagen de 
Dios, sino que <es> Dios. El reinado faraónico en su forma clásica, 
representativa, nunca abandonó del todo el aspecto encarnatorio. 
Como hijo del dios, el faraón siempre.era también, al mismo 
tiempo, encarnación de-un dios. Pero el dios que se encarnaba en el 
faraón era siempre reducido al grado de un dios hijo. El faraón no 
encarnaba a Amón, a Re o a Ptah, sino a Horus, hijo de Osiris, y 
como tal era esencialmente un hijo. : 

Una forma mediadora entre la teocracia identitaria yla teocracia 
representativa era el modelo de la corresponsabilidad. En este caso, el 
faraón no encarna al dios como gobernante, mas tampoco lo repre- 
senta: ambos gobiernan juntos como padre e hijo. Tal es el modelo de 
la religión de Amarna. Ajenatón escribía el nombre de su dios en ani- 
llos reales, y le daba el título de «mi padre» en el sentido de senior: «del 
reino. El monoteísmo equivalía aquí a monarquía, una monarquía 
ejercida conjuntamente por Atón y Ajenatón. Por eso suprimió Aje- 
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natón el cargo de sumo sacerdote como institución representativa. Él 
actuó in persona como sacerdote de su dios, no permitiendo que en esta 
función nadie le representara. Pero de facto reinó solo, pues no se 
conocen técnicas de averiguación de la voluntad de Atón. 

El sistema que Herihor implantó en Tebas es el que más se apro- 
xima al sistema judío. Es cierto que Herihor adopta el título de rey, 
pero rebaja el concepto de monarquía al rango sacerdotal. Conserva 
su título de sacerdote y hasta incluye el título de sumo sacerdote 
como prenombre en su titulatura. El título de rey no expresa su rela- 
ción con el dios, sino con Ramsés XI. Significa solamente soberanía 

política en el sentido de independencia respecto del reino tanita, no 
una relación representativa con el reino divino. Ésta es una distin- 
ción importante que casi siempre queda en la sombra cuando se 
habla de las regalías de los sumos sacerdotes tebanos. Los sumos 
sacerdotes de la dinastía XXI representan como servidores, no como 
gobernantes, al gobierno del dios. Por eso hay que hablar aquí de 
teocraciá identitaria.. 
© Laimplantación de una teocracia identitaria en Egipto no obede- 
ció, a mi juicio, a motivos políticos, sino religiosos. Ella transforma 
la teología de la voluntad en realidad política. Ramsés 111 fue ya muy 
lejos en esto. En sus himnos a Amón se presenta en el papel del 
<pobre> que ha puesto al dios <en su corazón» y le sirve fiel «en su 
agua». Sus oraciones y diálogos dedicados a Amón hablan el lenguaje 
de la piedad personal. Pero, por otra parte, Ramsés III se representa | 
en sus inscripciones históricas con un pathos divino de un efecto 
punto menos. que operístico. Seguramente habría sido el último al 
que se le hubiera ocurrido rebajar el rango de la monarquía. Que es 
justo lo que hace Herihor, que admite ciertas regalías, pero no la 
 ampulosidad del concepto ramésida de la realeza. En el fondo él es el 
sacerdote, o el general, o el visir, y deja la autoridad del gobernante 
“a Amón. Herihor instituye una teocracia identitaria para resolver la 
disonancia cognitiva que la monarquía ramésida había producido 
con su piedad y su patética autoexaltación. La visión del mundo, la 
idea de la divinidad y el concepto de la realeza ya no armonizan. 
- Cabe imaginar que el paradigma ramésida de un. reino divino pática- 
mente exaltado se había agotado con el reconocimiento de la teología 
de la voluntad, y colapasado dentro de sus propias paradojas. 
Tomada en serio, la teología de la voluntad exigía un ejecutor obe- 
diente, no un representante encumbrado. 
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Y esto sólo funciona con una técnica universalmente aceptada de 
consulta'o averiguación de la voluntad divina. A este fin son perfec- 
cionadas las formas oraculares tradicionales de Egipto, ampliadas 
hasta la exageración a lo largo del período ramésida. La egipcia no es 
una cultura esencialmente divinatoria; ésta es una de sus diferencias 
más significativas con Mesopotamia. Hasta el Reino Nuevo no se des- 
arrollan formas de adivinación por interpretación de signos. En el 
período ramésida se practica ya la ación a través de los sue- 
ños**, los pájaros 35, los vientos y las estrellas”, La forma más antigua 
y extendida, la forma clásica también, de conocimiento de la volun- 
tad divina es el oráculo, pero incluso de éste no hay testimonios | 
anteriores al Reino Nuevo. Esto es menos asombroso de lo que quizá 


resulte al pronto”. Todos estos fenómenos se dan en el horizonte de ~ 


una teología de la voluntad, la cual sólo aparece en el Reino Nuevo. 
La palabra latina oraculum, de os, <boca>, connota la idea de una 
declaración oral. Esto vale también para el terminus technicus egipcio 
hr.tw, «oráculo», que viene de la locución dd.hr.tw, «han hablado». 
Pero en Egipto el dios no habla, sino que manifiesta su voluntad 
mediante movimientos de su imagen en procesión, los cuales son 
entendidos como <declaraciones». Los oráculos se inscriben, pues, 
sólo en el contexto de las procesiones, es decir, de las fiestas. Los 
movimientos de la imagen de culto constituyen un código suma- 
mente restringido que limita la manifestación del dios prácticamente 
al sí y al no, y como mucho a la elección entre varias alternativas que 
se le proponen en forma de candidatos o de documentos escritos. Es 
sorprendente cómo algo así no sólo funcionara durante siglos, sino 
que además prosperara y se ampliará sin cesar. La exagerada teoría 
del engaño sacerdotal” se puede perfectamente excluir de este con- 
texto porque —como ha señalado principalmente M; Rómer”-— en 


24 El papiro ramésida Chester Beatty 111 es un manual de interpretación de los sueños. ` 
Cfr. S. Sauneron, <Les songes et leur a A dans ]' Egypte ancienne», en 
Sources Orientales 2, 1959. 

25 H. Brunner, <Vogelschau in Ägypten», en GM 25; 1977, 45-46- 

26 H. Brunner, <Zeichendeuútung aus Sternen und winden in Ägypten», en A Eli- 
ger, 1973, reimp. en Das Hörende Herz, 1988, 224-229. l 

27 Cfr. J.Cerny, «Egyptian Oracles>, en R.A. Parker, A Saite Oracle Papyrus from Thebes in the 
Brooklyn Museum (Papyrus Brooklyn 47.218.3), Providence, 1962, 35. : 

28 H. Bonnet, Reallexikon der Ágyptischen Religionsgeschichte, 800s. H.M. Schenke, Die Orakel im 
Alten ágypten, tesis doctoral, Berlín, 1960! 175. 

29 M. Römer, Gottes- und Priesterherrschaft, 135 ss. 
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“¿muchos oráculos los propios asistentes eran sacerdotes. El oráculo 
“era una especie de teatro, pero esto no significa que fuera un acto 
ilusionista. El oráculo hay que entenderlo como un acto público 

- simbólico. Éste se desarrolla de una manera espontánea y convin- 
cente en el marco de la cultura festiva egipcia, igual que la piedad 
| personal y la teología de la voluntad que todos los que la viven vincu- 
lan a la fiesta. La fiesta, que nadie llamará hoy acto ilusionista, es una 

escenificación de la presencia del dios, y el oráculo es desde su origen 
parte de este contexto escenificador. Más aún: la escenificación fes- 
tiva de la presencia del dios se orienta en todos sus detalles al modelo 
regio”. La procesión es en sí un espectáculo teocrático, y el Estado 
divino tebano no es, en este respecto, sino una permanencia de la 
fiesta. La fiesta es la forma en que el dios, señor de la ciudad, inspec- 
ciona su dominio y ejerce su gobierno. 

Una modalidad especialmente característica de la dinastía XXI son 
los decretos oraculares. Éstos son documentos escritos con garantías 

de protección de Amón para determinadas personas. Los decretos 
oraculares son tanto para vivos como para muertos. En el caso de los 
vivos, su función es la de un amuleto o un talismán. Protegen prin- 
` cipalmente de desgracias, incluidas las consecuencias de la ira de ' 

“otras divinidades. En el caso de los muertos, su función es la de una 
carta de recomendación a las autoridades del mundo inferior con 

-órdenes terminantes de preservar la inmunidad del muerto. Ambas 
formas de regulación e influencia en dominios que escapan al con- 
trol humano trascienden el ámbito de posibilidades de las acciones 
regias. El dios gobierna no sólo como rey, sino también como dios. 
La necesidad de seguridad de esa época pudo haber visto en la teo- 

-Cracia una importante ventaja. 

- En los decretos relativos al más allá, Amón se presenta con alí más 
grandiosa titulatura de gobernante. Esta titulatura viene expresada en 
un eulógico estilo participial; también las inscripciones reales del 

período ramésida empiezan por lo regular con largas alabanzas del 

rey expresadas en construcciones participales que hacen relación de 
sus títulos y sus nombres en un largo himno”. Esta eulogía se inscribe 


30 Cfr. al respecto y especialmente J.Cerny, <Egyptian Oracles, 36 mit der Gegenú- 
berstellung einer Sánftenprozession Haremhabs und einer Barkenprozession 
Amuns>», en fig. 8. 

31 LÁn, 1975, 40-46 s. v. Eulopie. 
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en la tradición de los grandes himnos a Amón de la época ramésida 
tardía, de los cuales se conserva un convoluto de una copia de la 
dinastía XXII en el Museo de Berlin”. 


La primera parte del texto liga en locuciones siempre nuevas el 
aspecto del dios originario y origen de todo ser a las formas de sus 
obrar presente y eterno, el que mantiene el mundo como sol, luna y 
crecida del Nilo. El dios es el todo-uno del que todo surgió, el que.. 
todo lo comprende, el que está de múltiples formas presente en el 
mundo y a la vez permanece oculto e incognoscible; es el «Ba», es 
decir, el poder inmaterial-anímico que se materializa como mundo: 


Este dios sublime, señor de todos los dioses, 

Amón-Re, señor de Karnak, el primero de Tebas, 

el augusto Ba, que surgió al principio, 

el gran dios que vive de Ma'at. 

El primer dios original, el que creó todos los dioses originales, 
aquel del que nació todo dios. 

El dios uno, que se hizo millones? 

El uno único, que creó los seres, 

que en el principio puso la tierra. 

Oculto en su origen, abundante en encarnaciones, , cuyo princi- 


pio se desconoce. 


Los siguientes versos oponen al uno surgido de sí mismo, del cual 
todo brotó, su forma de aparecer como sol, primero en su primerí- 


simo:comienzo original, y luego en su curso diario: 


Sublime forma que infunde amor, 

majestuosa, fuerte en sus apareceres, 

señor de las alturas, de imponente figura, 

de cuya imagen, toda figura surgió. 

El que dio comienzo al ser cuando nada babia que no fuera él, 


el que en el principio iluminó la tierra. ` 


Gran disco solar de luminosos rayos, 
que cuando se muestra, cada mirada vive. 


32 ÁHG nos 119-127; 143; 130. 


33 Este verso se encuentra sólo en la variante Panian 
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El que cruza el cielo sin cansarse, 
. mañana a mañana, en firme y constante misión. 
El anciano que al amanecer reaparece joven, 
que llega hasta los límites del tiempo. 
Que recorre el cielo y atraviesa el mundo inferior, 


iluminando los dos países para sus criaturas. 


Las estrofas siguientes ahondan en el aspecto de la conservación 
del mundo merced a su acción decidida y enérgica. El «toro», el 
<carnero>» y el <león> (tan familiares para nosotros como signos 
zodiacales) simbolizan el inmenso poder que el dios manifiesta en las 
formas cósmicas en que se aparece: el sol, la luna y el Nilo. Aquí 
juega un papel especial el dominio sobre el tiempo. Neheh, el tiempo 
cíclico de los días, los meses y los años, <viene»> ya lleno de su 
fuerza, es decir, lo que el tiempo cíclico trae está determinado por su 
voluntad planificadora, y las obras suyas realizadas en esa abundancia 

- de tiempo perduran imperecederas en el tiempo djet. 


Dios divino, que se formó a sí mismo, 

que creó el cielo y la tierra con su corazón. 

El más grande de los grandes, el más poderoso de los poderosos, 
el más grande y más viejo que los dioses. 

Toro que se remoza de puntiagudas astas; 

los dos países tiemblan ante su gran nombre. 

El tiempo viene cargado de su potencia, 


Y lega hasta el extremo de la perduración eterna. 


. Gran dios, que dio origen a todo ser, 
que conquistó los dos países con su fuerza. 
Carnero de sublime figura, EE 

más clemente que todos los dioses. 
León de mirada fiera cuando abre los ajos de T 


señor del fuego contra sus enemigos. 


Gran fuente original cuya agua mana a su hora, 
para mantener vivo lo que salió de su torno alfarero. 
El que recorre el cielo y atraviesa el mundo inferior, 
y en la madrugada aparece en su lugar de ayer.. 
Señor de la fuerza, de inaccesible majestad, 


sus rayos ocultan su Cuerpo. 
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Su ojo derecho y su ojo izquierdo 

son el sol y la luna; 

cielo y tierra están impregnados de su belleza. 

dios enérgico, que no está inactivo, l 

que se afana ascendiendo y descendiendo; 

los hombres nacieron de sus dos divinos ojos, 

y los dioses de la palabra de su boca. 

Creador del sustento, el que dio los alimentos, el que creó cada ser, 
dios eterno, que pasando los años su tiempo no tiene fin, 

que envejeciendo y rejuveneciéndose recorre el tiempo infinito, 


anciano que vive su juventud. 


La segunda parte de la larga eulogía está dedicada a los atributos 
regios, en sentido estricto, de la divinidad. El dios no es sólo poten- 
cia cósmica, sino también dios personal, conocedor, omnisciente, 


que juzga, ordena, castiga y salva. 


Abundante en ojos, grande en oídos, 

que guía a millones con sus rayos; 

señor de la vida, que da cuando quiere, 

tiene el dominio terreno bajo su vigilancia. 

El que ordena y se hace lo que ordena sin oposición, 
nada se acaba de lo que él ha creado. 

Con su dulce nombre y amor clemente, 

toda mirada se eleya para adorarle. 

Aterrador, grande en fuerza, 

cada dios le teme. 

Joven toro que hace retroceder a los furiosos, 

brazo poderoso que golpea a sus enemigos. 

Este dios que funda el país con sus decretos. 

Ba, el que brilla con sus dos ojos de udjat; 

el que como ba se encarna en encarnaciones, 

sagrado-oculto, al que no se puede conocer, 

rey es, que creó a los reyes, 

que une a los países en el mandamiento que él dE dictado. 

Dioses y diosas se inclinan ante su poder, l 

porque grande es su respeto por él. 
- El que vino en el principio ha puesto el final, 


ha fundado los países con sus decretos. 
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La revelación de este dios es la creación; ésta le revela a él escon- 
diéndole. El dios está presente en su estado oculto. La primera 
estrofa de la sección siguiente despliega la idea del dios oculto a tra- 
vés de paradojas que son fruto de un trabajo teológico de siglos. La 
segunda estrofa opone al aspecto cósmico de la intramundanidad 
oculta del dios el aspecto personal de su acción salvadora. Esta estrofa 
(final) muestra el nombre del dios como gobernante, el mismo que 
figura escrito en anillos reales; se refiere, pues, al gobernante de la 
teocracia tebana. 


Secreto en encarnaciones que no se pueden conocer, 
el que se:ocultó a todos los dioses. l 

El que se sustrajo como sol que no puede ser conocido, 
el que se escondió de lo que de él salía; 

antorcha radiante de gran luz, 

vemos en su ver. 

El día entero le vemos y no nos hartamos de él; 

al amanecer, todos los rostros se vuelven a él y le rezan. 
Resplandeciente en formas y figuras en medio de la Enéada, 
su figura conviene a todo dios. 

Viene el Nilo, sopla río arriba el viento > del norte ` 


dentro de este dios misterioso. 


Él, cuya mano no tiembla, dicta mandamientos para millones de 
años. 
Con firme oráculo y orden eficaz, él no conoce el fracaso. 
El que da años a la vida y duplica los del que | merece su favor, 
él creó un muro de roca para el que está en su agua, 
ningún mal sufre el que anda por sus caminos. 
El que acude ante quien le llama, | 
corazón propicio al que le adora, 
el que tiende (la mano) al que pronuncia su nombre? 
Un buen protector para el que le recibe en su corazón, 
un apoyo para siempre: 
l rey del Alto y el Bajo Egipto, Amón-Re, rey de los dioses, 


señor del cielo y de la tierra, 


34 Los versos en cursiva se encuentran sólo en la variante Pinudem (P. El Cairo : 


58033). 
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de las aguas y de las montañas, 

que creó el país con su encarnación, 

más grande y más sublime | 

que todos los dioses de los primeros nempos: 


Nada demuestra más claramente que este última estrofa, que 
habla del dios como gobernante del Estado divino, el hecho de que. 
la teocracia tebana es la institucionalización de la piedad personal.. 
Los títulos de Amón están tomados del universo conceptual de la 
piedad personal. 

Es instructivo comparar este largo texto con el Gran Himno de 
Ajenatón. Los'paralelismos con el período de Amarna saltan a la 
vista. Ambos, el Estado divino y el Estado de Amarna, son teocracias; 
el Estado divino lo es más en el sentido del gobierno solitario del 
dios, y el Estado de Amarna más en el sentido del gobierno compar- 
tido y el reparto de poderes, donde el dios se.encarga de la conserva- 
ción cósmica y, por tanto, no tiene que mezclarse en los asuntos 
humanos mediante oráculos. Ambas teocracias se basan en una reli- 
gión en.el fondo monoteísta, y su diferencia radica en que, en 
Amarna, el acento se coloca más en el prefijo <mono>», y en Tebas 
más en <teísta>. La religión de Amarna es (para emplear la célebre 
distinción kantiana) un <deísmo>, y no un <teísmo>», pues a su 
idea de la divinidad le faltan los rasgos personales. La religión de 
Tebas, en cambio, reconoce a los demás dioses, aun incluyéndolos a 
todos ellos en uno solo, y elevando a este uno infinitamente sobre su 
multitud. Ambas teocracias se esfuerzan por la realización política de 
una verdad renunciando al reino del mundo y formando un enclave. ' 
Ajenatón se aísla en el recinto marcado por sus estelas limítrofes de 
Amarna frente al mundo exterior, y Herihor erige el Estado divino 
cual Estado dentro del Estado. ; 

Estos paralelismos hacen las diferencias más claras. Casi todos los 
temas del texto tebano están ausentes en Amarna: el dios original, la 
primera creación, el <ba», el dios oculto, la inmanencia, la omnis- - 
ciencia, la instancia ética del dios juez, gobernante, consejero y auto- 
ridad suprema y la instancia salvadora del dios auxiliador, protector 
y patrón. Sólo la solaridad del dios, y sobre todo la paradoja del estar 
oculto y omnipresente, es común a ambos textos: 


Tú estás lejos, pero tus rayos están en la tierra. 
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Tú estás en sus rostros, pero no se puede conocer tu caminar”. 


Esta concordancia no es casual. La idea fascinadora del dios tanto 
más lejano y oculto cuanto más intensa y acabadamente presente, se 
encuentra ya en el contexto de aquella novedosa teología solar que ya 
no interpreta el curso del sol como acción concertada.en el mundo 
de los dioses, sino como la acción solitaria del uno*.. La teología de 
Amarna procede de esta nueva teología solar que no desapareció tras el 
fracaso de la religión de Amarna, sino que fue ulteriormente desarro- 

llada e integrada en la teología de Amón de la época ramésida. Otra 
concordancia más es la idea de que el dios se <encarna> en el 
mundo. En el himno de Amarna se lee: 


Tú creas millones de encarnaciónes de ti, el uno: 
ciudades, aldeas, campo, camino y río”. 

Una creación, no ex nihilo, sino ex Deo. Significa que la luz crea las 
cosas al hacerlas visibles y darles así forma, una idea que el siglo XVII 
habría calificado de <materialista> o <naturalista>. Las encarnaciones 
en que el himno tebano piensa cuando alaba al dios como el «ba» que 
<se encarna en encarnaciones», son de otra clase. El dios se encarna 
aquí como «alma del mundo», para decirlo con Platón. Según la con- 
cepción tebana, Amón es el «ba> del mundo. El mundo es un cuerpo, 
en analogía con la antropología según la cual el cuerpo está animado 
por un «ba» que lo abandona tras la muerte, pero en el caso ideal la - 
unión con él se conserva en otras formas. En Amarna no aparece el 
concepto «ba». Sólo en la época ramésida lo encontramos usado como 
concepto teológico para expresar la relación entre el dios y el mundo. 

Otro paralelismo es la relación de dios con la vida del individuo. 


En Amárna se dice: 


Cuando asciendes, viven; 


`. cuando desciendes, mueren. 
p . . . 8 
Tú mismo eres el tiempo en el cual y por el cual vivimos”, 


35 ÁBG 92, 25-26; cfr. Zandee, e eos des Pap. Leiden 1 344verso, 129 n. 


273; 735 n. 219. 

36 Cf. el texto de la tumba tebana 57 (Kaemhet), de la é época de Amenofis 11, STG n.° 76: 
<«tú recorres el cielo cada día, cuando estás a la vista, pero tu marcha está oculta». 

37 AHG 92, 115-117. 

38 M. Sandman, Texts from the time of Akhenaten, BAeg VIII (1938), 95.15-18. Ch. ás d 
249 s. 
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Y en Tebas: 


El que da el tiempo de la vida y duplica los años del que está en 
privanza con él. 
La diferencia resulta aquí especiálmente clara. El dios de Amarna 


crea, por medio de su movimiento y como una energía cósmica, el 
tiempo en el que toda vida se despliega. El dios tebano crea el tiempo 


- por decisión voluntaria y favorece a aquel que está en privanza con él. 


El tiempo que él crea es destino que viene del dios. 


Pero no debemos olvidar que hemos comparado dos magnitudes 
dispares. El texto tebano no es un himno, sino una elaborada titulatura 
compuesta con material de los himnos ramésidas a Amón. La finalidad 
inmediata de esta titulatura no es la alabanza del dios, y tampoco expli- 
car al hombre la grandeza del dios, sino asegurar las resoluciones con- 
tenidas en el decreto que sigue. Todo decreto real empieza aclarando 
qué autoridad es la que dicta resoluciones y pone exigencias. Hasta el 
decálogo bíblico adopta este formulismo cuando empieza con una pre- 
sentación de la autoridad legisladora: <Yo soy JHWH, tu Dios, el que te 
sacó de Egipto». Toda la eulogía que hemos visto aquí no es otra cosa que 
esta identificación, más elaborada, de la autoridad que ordena. El des- 
tinatario de este decreto oracular es el dios Osiris, señor del mundo 
inferior. Las resoluciones conciernen a la muerta Neshons y a su esposo 
Pinudem. Neshons debe ser divinizada —tanto su ba como su cadáver—. 
Debe recibir comida y bebida, y su ba ha de tener libertad de movi- 
miento. Debe ser bien recibida en el mundo inferior. Su corazón debe 
permanecer afecto a su esposo, que aún vive. Ella recibirá sus ofrendas, - 
para ella se ejecuta la liturgia de las setenta alabanzas de Re, ningún mal 
debe ella sufrir, y todo esto lo garantizará Amón, además de lo que 
posiblemente haya quedado olvidado en este decreto y que sea necesario 
para la divinización. La frase «nadie destruirá nunca su ba en -el mundo 
inferior» ofrece una garantía para el juicio de los muertos. 

Los textos son, pues, ejemplos de teología aplicada. La teología 
del dios oculto del universo, del dios absoluto, se junta al deseo de 


una seguridad igualmente absoluta. No es el «dios de los filósofos» 


el que aquí actúa, sino el dios de la piedad personal y el dios de la 
magia. Los peligros por los que el hombre del Reino Nuevo tardío y 
del Tercer Período Intermedio se sentía acechado provenían en 2 pri- 


mer término de los dioses. 
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El hombre deseaba estar protegido de «Sekhmet y de su hijo, del 
derrumbamiento de un muro y del rayo, de la lepra, la ceguera y el mal 
de ojo, de las siete estrellas de la Osa Mayor y de alguna estrella que 
cayera, de la Enéada de Heliópolis, en el Alto Egipto, y sus tabúes, de los 
libros del comienzo y los libros del fin del año, de todo tipo de muerte, 
- de todo tipo de enfermedad, de toda inculpación, de todo mal, de todo 

desorden, de todo fracaso, de todo maltrato, de toda palabra dura, de . 
toda palabra vulgar, de toda burla..., de los castigos de Amón, Mut, 
Khonsu, Amen-en-Luxor, Montu y Ma'at, de un oráculo adverso, de 
“los dioses que le alcanzan a uno cuando huye, que le encuentran en 
cualquier lugar del país donde se halle y le matan en la ciudad o a la 
inversa, de todo dios y toda diosa que puedan castigarle sino están con- 
tentos, 7 
“de los dioses que agarran a uno en vez de a otro, del grande y sublime de 
Heliópolis, de todo demonio enviado y de todo demonio vagabundo, de 
“toda enfermedad y toda fiebre». Así reza un decreto oracular típico??.. 
Contra amenazas tan universales sólo un dios universal podía pro- 
teger. Magia y piedad personal: ambas se centran en aquellos ámbitos 


de la vida contra los que la revolución de Ajenatón se había dirigido. La 


| _ piedad personal fue entonces reducida a su origen, el lealismo, y dejada 
al rey: En Amarna no había ninguna relación personal entre hombre y 


dios. El individuo sólo podía relacionarse personalmente con el diosa 


- través del rey mediador. El más allá a que hacen referencia las resolu- 
ciones de los decretos oraculares para Neshons y Pinudem estaba supri- 
mido en la visión del mundo de Amarna. Los muertos vivían en sus 
“tumbas y en el templo y los jardines de Amarna*”. Pero fue sobre todo 
| la magia, a cuyo dominio pertenecían los decretos <«talismánicos> ora- 
culares para vivos, la que estuvo proscrita en Amarna. 

La magia y la piedad personal estaban en Egipto más cerca una de 
otra de lo que se cree. Ambas eran formas domésticas de religión. En 
Egipto, magia y religión no se oponían frontalmente, sino que se com- 


39 I.E.S. Edwards, Hieratic Papyri in the British Museum, 4th ser.: Oracular Amuletic Decrees of the 
Late New Kingdom, 2 tomos, Londres, 1960, 1, 2-7. 
40 Cfr. Hornung, <Zur Struktur des ägyptischen Jenseitsglaubens>, en ZAS 119, 1992, 

124-130. 

41 Este hecho satisface la definición que Durkheim hace de la magia; v. Die elementaren 
Formen des religiósen Lebens, Frankfurt, 1981, 69 ss. La religión es siempre grupal, y hace 
a sus practicantes «miembros de un mismo cuerpo moral», mientras que la magia 
sólo crea relaciones «accidentales yi transitorias», semejantes a las relaciones entre 
médico y paciente. 
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plementaban. La magia era ritual de uso doméstico*. En los templos se 
ejecutaban los rituales precisos para el mantenimiento del cosmos y 
para el bien de la comunidad; el sacerdote no actuaba en causa propia, 
sino como representante del rey y de la comunidad. Los mismos ritos 
eran en parte ejecutados, junto a otros más característicos, por especia- 
listas, sobre todo médicos, que a la vez eran sacerdotes, en el ámbito 
privado. Es entonces cuando hay que hablar de magia. En esta forma 
de aplicación hay que determinar primero el contexto de la celebración. 
del ritual, pues éste no es de suyo sacro. El templo es un lugar sagrado, 
la casa no. Lo mismo respecto al tiempo. El ritual del templo se encua- 
dra en el tiempo sacro cíclico, la magia se practica casi siempre ad hoc 
para tratar un caso urgente. Por eso eran necesarios aquí otros medios, 
lo cual permite distinguir fácilmente los textos mágicos de los religio- 
sos. Pero nunca había (dejando aparte Amarna) la más mínima tensión 
entre templo y casa. 

Los decretos oraculares son la prueba. Ellos unen los dominios: 
del templo, la casa y la tumba poniendo a los tres por igual bajo la 
protección del mismo dios. Y es significativamente la magia la que, 
en la tradición de esta teología del dios universal oculto, era particu- 
larmente eficaz. De ahí que llegase al extremo de emplear una repre- 
sentación gráfica de esta idea de la divinidad, cuya grotesca fenome- 
nidad no hace más que evidenciar la irrepresentabilidad de lo que 
pretendía representar. Y así encontramos la imagen del dios con 
siete cabezas. En un papiro mágico de época algo posterior se explica 
esta imagen de la siguiente manera: 


Bes, con Y cabezas, 
encarna los bas de Amón- Re, ..., 
del señor del cielo, la tierra, el mundo inferior, las aguas y las 
montañas. l 
El que mantiene secreto su nombre para isi dioses, 
el gigante de millones de codos, 
el robusto, que asentó el cielo sobre su cabeza, 
. de cuya nariz procede el aire que vivifica todas las narices, 
el que asciende como sol para iluminar la tierra, 
y de los fluidos de cuyo cuerpo nace el Nilo para dar vida a toda 


boca... 


42 Serge Sauneron, Le papyrus magique illustré de Brokklpri [Brook) lyn Museum 4.7.218.1 561, Nue 
York, 1970, 23 lám. 1V, fig. 3 (junto a p. 13). 
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Bes PANTHEOS (ÉPOCA SAÍTA, SS. VII-VI A.C.) 
(FUENTE: S. SAUNERON, LE PAPYRUS MAGIQUE ILLUSTRÉ DE BROOKLYN, 
LÁM. IV. DIBUJO: ALEIDA ASSMANN) 


Bes no es un gran dios, sino más bien un monstruo. Típico de él es 
la mueca de actitud defensiva; es el dios que se oculta tras una más- 
cara. También aquí aparece no más que como máscara, la máscara del 
dios universal oculto. En el mismo papiro vuelve a aparecer su figura, 
pero esta vez con nueve cabezas. El texto describe esa figura como.la de 
un «hombre de nueve cabezas que salen de un mismo cuello , pero 
que es un rostro de Bes, con una cabeza de carnero, otra de halcón, 
otra de cocodrilo, otra de hipopótamo, otra de león, otra de toro, 
otra de mono y otra de gato>*. Este theos pantheos aparece en papiros 
mágicos griegos como el Enneamorphos, o el de las «nueve formas>*, 

La magia nos muestra de manera bien expresiva los límites de la 
«teología de la voluntad» egipcia. Si esta teología, entendida como 
una ficción de coherencia universal, se hubiera convertido en la for- 


43 Sauneron, op. cit., 18, lám. 11, fig. 2 (junto ap. 12). 

44 R. Merkelbach, M. Totti, abrasax. Ausgewählte Papyri religiösen und magischen Inhalts Bd. I: 
Gebete, Abhandlungen der rheinisch-westfälischen Akademie der Wissenschaften, 
sonderreihe Papyrologica Colonensia vol. XVII I, 78; R. Merkelbach, Abrasar 3: Zwei 
O ägyptische Weihezeremonien, Opladen, 1992, IO s. y passim. 


ne 


ms, 


390 EGIPTO 


mación de sentido propia del Egipto tardío, se habría constituido 
aquí, como complemento ritual de la actitud interior de la piedad . 
personal, una cultura divinatoria dedicada al escudriñamiento de la 
voluntad divina, exactamente igual que en Mesopotamia. Pero de 
esto no hubo más que un conato. Eso sí, la magia no dejó de cumplir 
justamente esa función de servir de complemento ritual a la piedad 
personal. La magia se basa en ficciones de coherencia, es decir, en 
suposiciones básicas sobre lo qué «el mundo conecta en su inte- 
rior», que no son armonizables con una teología radical de la volun- 
tad. Es difícil imaginar cómo el autor de las Instrucciones para Amenemope 
habría acomodado la magia a su visión del mundo. La magia se basa 
en la idea de un orden sobre el que se puede influir en la medida en 
que se lo conoce. El orden es lo contrario de la arbitrariedad. La 
magia no sería posible si el hombre viera la voluntad del dios como 
arbitrariedad, lo cual la haría inescrutable. La teología de la voluntad 
es, pues, solamente una de las caras. La otra es una idea de la cohe- 
rencia basada en las relaciones de orden cognoscibles. Pero la idea 
del dios universal oculto es en ambas caras igualmente válida. 


2. LA POLIARQUÍA LIBIA Y EL REINO DE NAPATA 


- LA POLIARQUÍA LIBIA 


El final del Reino Nuevo y el comienzo de una etapa diferente estu- 
vieron marcados por el paso revolucionario que dio Herihor al 
adoptar el título de rey e introducir un nuevo cómputo de los años. 
Con ello se produjo una partición del gobierno de la que, pese a las 
múltiples voluntades de tender puentes, no hubo vuelta atrás y deter- 
minó la historia de los siglos siguientes. El fin de esta época de divi- 
sión y el comienzo de la poliarquía libia estuvieron marcados por un 
paso similar. i 

Pedubastis, príncipe de la línea tanita, adoptó en el año 8 el 
nombre real de Sheshongs 111, inició un cómputo anual propio y se 
estableció en Leontópolis como fundador de dinastía XXIII. Desen- 
cadenó así un proceso de progresiva desmembración que muy rápi- 
damente condujo a una pluralidad formada por hasta 20 casas rei- 
nantes de la que una parte ostentaba el título real, otra (el caso más 
frecuente con diferencia) el título extranjero de «caudillo de Ma» y 
otra más el título de «noble» (h3tj-"). Prácticamente todos estos 

gobiernos proceden de apanages y primogenituras que se hicieron 
hereditarios y fundaron líneas laterales. El título de «caudillo de 
Ma> es una abreviatura, y significa caudillo de los meshwesh. Los 
meshwesh eran una tribu libia. En la dinastía XIX, Merneptah estuvo 
en guerra con un <caudillo de meshwesh>. En su época eran ene- 
migos de Egipto y constituían una gran amenaza para la pax Ramessidica. 
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Pero, al mismo tiempo, los meshwesh sirvieron como mercenarios 
en el ejército ramésida y se establecieron en colonias militares. A 
pesar de lo cual los libios continuaron siendo en los primeros siglos' 
del primer milenio una amenaza a la que las ciudades egipcias hubie- 
ron de reaccionar construyendo fuertes. Había, pues, meshwesh 
enemigos y amigos. Los últimos se integraron completamente en la 
cultura egipcia, pero conservando su título extranjero y el signo del 
caudillo libio: la pluma. Ellos valoraban a todas luces su origen y se 
consideran descendientes de una aristocracia militár ramésida. She- 
shonq I provenía de un linaje de «grandes príncipes meshwesh> que 
gobernaron bajo la dinastía XX1 en Heracleópolis como sumos sacer- 
dotes de Heryshef y nobles. Pero, como señores de Egipto, se adap- 
taron a la forma faraónica de gobernar y oprimieron hasta cierto 
grado a su sociedad, que hay que imaginar segmentaria, en una 
diversidad de jefes de clanes que en principio eran del mismo rango. 
Pero esta forma de sociedad no quedó olvidada, sino sólo sobrees- 
crita, cual un palimpesto, por el texto de la estructura faraónica de 
gobierno. Pero, como este texto palidece, el que está debajo vuelve a 
hacerse visible y empieza a imponerse como estructura dominante. 
Este cambio se inicia con la secesión del príncipe Pedubastis y se 
consuma bajo Shesshonq 111, un rey de dudosa legitimidad. El pro- 
blema de este rey era que ascendió al trono tanita como sucesor de su 
padre Takelot 11 eludiendo al príncipe heredero Osorkon, que ejer- 
cía en Tebas de sumo sacerdote. Pero este Osorkon se hallaba en 
Tebas en una posición aún más difícil. Fue colocado allí por Takelot. 
II contra un pretendiente nativo (el nieto homónimo del rey sacer- 
dote Harsiese) y contra la voluntad de las familias tebanas. La cruel- . 
dad inusitada con que intentó imponerse haciendo frente a la resis- 
tencia tebana fue causa de una guerra civil de diez años. 

De todo esto nos informa una larga inscripción de aquel Goen i 
en el templo de Karnak que tiene carácter de mensaje y, como tal, 
describe los acontecimientos con cierta elaboración semántica“. Por 
ella nos enteramos de que hubo una sublevación de Tebas contra &el 
protector del país> y de la llegada de Osorkon a Tebas; también de 
su recibimiento solemne por los sacerdotes, de su ofrenda a Amón, 
del oráculo favorable de este dios con ocasión de la fiesta de Neheb- 
kau y de un discurso de los sacerdotes tebanos dirigido al príncipe: 


45 R.A. Caminos, The Chronicle of Prince Osorkon, Anal. Or. 37, Roma, 1958. ` 
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¡Tú eres el valiente protector de todos los dioses! 

Amón te ha hecho primogénito de tu progenitor, 

él te eligió entre cientos de miles para realizar el deseo de su corazón. 
Ahora te hacemos nuestros ruegos conociendo tu amor por él. 
Mira, él te ha traído hasta nosotros para alejar nuestra miseria 

y poner fin a la tempestad que nos amenaza. 

Pues esté país estaba'a punto de hundirse, 

y sus leyes eran pisoteadas por rebeldes 

que se rebelaron contra su señor a pesar de ser sus funcionarios. 

Todos los escribas en sus templos anulaban sus instrucciones, 

las que el propio señor de la planta de la estopa había dejado en 
libro, ; i 

y arruinaban los ritos sagrados de los templos, que eran saqueados. 


Y todo esto sucedió sin que el rey lo supiera. 


La continuación de este discurso se halla en gran parte destruida; 
éste sin duda terminaba con la petición de castigar a los rebeldes. El 
príncipe accede a esta petición y castiga a los rebeldes de una manera 
- que es el equivalente ritual del pictograma primitivo de la matanza de 


los enemigos: 


Entonces fueron llevados los prisioneros atados juntos. 

Luego los golpeó ante él (Amón) y ordenó que se los llevaran 
como cabras en la noche de la fiesta del holocausto, cuando 'apa- 
rece Sothis. 


Cada uno fue quemado en el fuego ante el lugar donde cometió 


sus desmanes. 


La descripción de esta ejecución ritual apenas tiene paralelo en 
Egipto. Lo más próximo es una inscripción de Sesostris I en el-Tod, que 
describe igualmente un castigo por la profanación de un templo. Fuera 
de estos casos, el castigo del fuego sólo aparece en maldiciones. Pertenece 
al imaginario de la aniquilación y no al derecho penal egipcio 46. No es 
ciertamente nada accidental que sea precisamente en las inscripciones de 
esta época, donde el género de la maldición florece de un modo especial. 


En un texto de aproximadamente la misma época se lee: 


46 Cfr. al respecto mi art. «When Justice fails. Jurisdiction and Imprecation in Ancient 
Egypt and the Near East», en JEA 78, 1992, 149-162. 
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(quienes perjudiquen a esta institución...) 

> se habrán buscado su destrucción por Amón. 

E (...) Serán entregados al fuego del rey en el día de su ira. Su ureus 
vomitará fuego sobre sus cabezas, aniquilará sus cuerpos y consu- 
mirá su carne, y serán, como Ápopis en la madrugada del año 


` nuevo... 47 


La propia inscripción de Osorkon contiene este tipo de maldicio- 
nes: 
Quien contraríe este decreto que he promulgado, 
e quedará a merced de la ira de Amón-Re, 
la llama de Mut se adueñará de él cuando ella descanse, 


e -48 
y su hijo no le sucederá*”, 


Esta medida de Osorkon hay que entenderla en el sentido de tales 
maldiciones. Pretende más que nada amedrentar, pero sobre todo 
“> testimonia la ausencia de todo sentimiento del obrar recto y de auto- 
D confianza. Y es notorio que esta ausencia tiene más que ver con el 
«caos de arriba> que con el de abajo. No es así sorprendente que 
esta inscripción vuelva a hablar más adelante de agitaciones: 


Después, en el año 15 y en el día 25 del cuarto mes de Shemu, 

f el cielo no se había tragado la luna, 

T aa y hubo una gran agitación en este país como... 

... los hijos de la rebelión instigaron a la sublevación a los del sur 


y alos del norte. 
... Pero él no se cansó de luchar en medio de ellos, 


a igual Horus, que sigue a su padre. 
Pasaron años en los que cada cual robaba tranquilamente a su 
prójimo. 

Esta vez Osorkon prueba con un gesto conciliador. Con una flota 
de cargueros llenos de ofrendas lleva a cabo una navegación, seme- 
a jante a una procesión triunfal, hacia Tebas, organiza allí un gran 
pes sacrificio a Amón y se dirige luego al dios con una larga consulta ora- 
cular, con la que éste <se muestra conforme». Pero las siguientes 
frases, desgraciadamente muy deterioradas, sugieren que hubo una 


ro 


reavivación de la revuelta. 


47 Decreto pt Amenofis , hijo de Hapu, cfr. JEA 78, 156. 
48 Caminos, op. cit., 71. 
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. que se habían sublevado contra él. 

Ni uno solo de los grandes de este país dijo... 

Así sucedió que se quedó completamente solo, 


sin un amigo. si 


Por un mojón del Nilo nos enteramos de que el rival de Osorkon, 
Harsiese, desempeñaba en el año 6 de Sheshonq el cargo de sumo 
sacerdote de Amón*. De esto se puede concluir que la mencionada 
rebelión tuvo éxito. 

Pero poco después llegan buen noticias» dE Tebas: 


Mira, él ha hecho lo que tú decías antes del tiempo establecido. 
Le darás aún más por sus servicios. 
No te confíes al ejército, no planees ninguna lucha, 


el gran nombre... 


Ciertamente, este texto no es suficiente para una reconstrucción 
de los acontecimientos históricos, pero aquí nos interesa por su valo- 
ración subjetiva de lo que acontece. Es uno de los pocos «mensajes? 
de esta época que recurren al tópico de la «descripción del caos» y 
presentan la situación como la de un <período transitorio». Unos 
cincuenta años después de estos acontecimientos se llega a una reor- 
ganización completa del Estado divino tebano que de una vez y para 
siempre deberá hacer imposible la repetición de tales agitaciones. 
Osorkon 111 empieza (como, antes que él, Osorkon 11) nombrando a 
su hijo Takelot, ya gobernando como príncipe sacerdote en Hera- 
cleópolis, sumo sacerdote de Tebas. Pero, cuando más tarde Chacia 
755 a. G.) nombra a este mismo hijo corregente, ambos puestos 
quedan vacantes. Y en vez de nombrar a otro sumo sacerdote del 
Estado divino, el puesto queda vacante. Entonces decide revalorizar 
el cargo de <esposa de Amón», que siguiendo una tradición que se 
retrotrae al Reino Nuevo ocupa la reina, en este caso Shepenupet, 
hija de Osorkon 11. El lugar más alto del Estado divino lo ocupa 
ahora una mujer, y como al mismo tiempo se establece que, como 
esposa del dios, debe-permanecer virgen, queda conjurado el peligro 
del nacimiento de dinastías tebanas de sumos sacerdotes. Esta deci- 
sión tendrá para Tebas consecuencias que Osorkon III nunca habría 
deseado. El modelo B, con su serie de funciones dictatoriales, que- 


49 Caminos, op. cit., I. 
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dará superado, y sonará la hora de las grandes familias tebanas, que 
entonces ostentaban los cargos. civiles y militares. En la cima del 
Estado divino estaba una mujer cuyo puesto de esposa del dios, 
unido a su ascendencia real (debía ser siempre una princesa), asegu- 
raba sus regalías, tales como la escritura de su nombre en cartuchos, 
la sepultura en el patio del templo y una corte de estilo faraónico. De 
ese modo, Tebas volvía a ser residencia y corte, una corte cuasi faraó- 
nica. Pero en la cima del gobierno civil estaba, como <jefe supremo 
del Alto Egipto», un administrador que era el «mayordomo supe- 
rior de la esposa del dios». Los hombres que desempeñaron esta 
función, empezando por Kelbasken (ocupante de la tumba tebana 
223), Harwa (tumba 37) y Akameneru (tumba 404), así como el 
sacerdote supremo y lector Petamenope (tumba 33), volvieron a 
hacerse en la necrópolis funcionarial tebana, tras una interrupción 
de siglos, tumbas monumentales de piedra de proporciones fantásti- 
cas que no sólo enlazaban con la gran tradición del Reino Nuevo, 
sino que pecan a todas las tumbas privadas hasta entonces cons- 


truidas en Egipto”. 


EL REINO DE NAPATA 


El más exitoso de los intentos de poner fin al. Tercer Eade Interme- 
dio y fundar un reino egipcio único bajo una monarquía en el sentido 
más tradicional y gigantista, partió de un Estado que se había consti- 
tuido muy al sur, en Kush, en la región de la cuarta catarata. El proceso 
es tan singular, qué merece una consideración algo más detenida. 

- Este reino de Napata no era el primer Estado que se había consti- 
tuido en el sur de Egipto. No sólo la historia de la colonización, sino 
también el desarrollo de formas de organización política en torno a 
cabecillas, o:incluso reyes, comienzan en el cuarto milenio, y su evo- 
lución es al principio paralela a la de Egipto. Pero luego, el Estado 
egipcio naciente de aquellos primeros tiempos parece poner fin a esa 
evolución con el trazado de fronteras políticas, el crecimiento del 
poderío militar y la explotación económica. Las tribus nubias, que 
los arqueólogos integran en el «grupo A>, regresan a un nivel de 


50 D. Eigner, Die monumentalen Grabbauten der Spátzeit in der thebanischen Nekropole, Denkschr. 
Öst. Ak. d. Wiss. vin, Viena, 1984. 
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organización política más primitivo y prácticamente desaparecen, o 
al menos quedan fuera del campo de visión de los arqueólogos, 
durante la dinastía 1. Tras un intervalo de varios cientos de años hay 
una nueva oleada de colonizadores cuya cultura material es distin- 
. guida como <grupo Q>». Por las inscripciones de Harkuf, un jefe 
expedicionario de Elefantina, nos enteramos de que, ya durante la 
dinastía VI, diferentes tribus forman una coalición en la Baja Nubia. 
Más al sur está el territorio de Yam, que, cabe suponer, se hallaba en 
la región del que luego sería reino de Napata, en la zona de la cuarta 
catarata. Puede seguirse arqueológicamente la historia de la coloni- 
zación de esta región en el Reino Medio, a la vez que la del grupo € 
en la Baja Nubia. Pero bajo los hallazgos de Kerma, la capital del 
Estado de la Alta Nubia, en la orilla oriental más arriba de la tercera 
catarata, se han encontrado vasos de piedra con los nombres de Pepi 
1 y 1, del Reino Antiguo, de Amenemhat I y Sesostris I, 
de comienzos del Reino Medio. Es tentador imaginarse el reino de 
Kerma en sus primeros tiempos como un principado que, igual que 
Biblos en el norte, estaba orientado a Egipto, era favorecido por la 
corte egipcia con los mismos dones y que surtía a Egipto.de impor- 
tante bienes —madera de cedro en el primer caso, y oro y marfil en el 
segundo—*. Pero todo esto es pura especulación. En cualquier caso, 
durante el Reino Medio Kerma se desarrolla hasta constituir un cen- 
tro poderoso y florece en el Segundo Período Intermedio, cuando el 
control egipcio sobre la Baja Nubia se esfuma. Los dominadores hic- 
sos vieron en los gobernantes de Kush sus aliados naturales contra la 
casa rebelde de Tebas. Así hubo ésta de llevar a cabo su guerra de 
liberación en dos frentes, uno en el norte contra los hicsos, y otra en 
el sur contra Kush.. Pero las consecuencias de esta política expansio- 
nista fueron muy diferentes en el norte y en el sur. 

Mientras el norte quedaba integrado en un sistema de alianzas 
exteriores que reducía a los príncipes locales a la condición de vasa- 
llos de la corona egipcia, el sur era incorporado al territorio de 
soberanía egipcia y administrado como un virreinato con el status de 
colonia de la corona. Ello suponía una egipcianización mucho más 
intensa que en el norte, no sólo en los aspectos político y econó- ' 
mico, sino también, y sobre todo, en el religioso. En los centros 


5I Kemp, en Trigger Et alii, Egypt. A Social History, 130 s. 
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importantes se construyeron templos que servían de almacenes y 
centros administrativos, aunque naturalmente también eran, sobre 
todo, centros de culto cuya irradiación tuvo en parte alcance supra- 
rregional. La particularidad de estos centros de culto nubios consis- 
tía en que en ellos se honraba, a la vez que al dios del reino Amón- 
Re y a otras grandes divinidades egipcias, al propio rey egipcio 
reinante como ser divino. Y como el rey era representado como el 
único oficiante ante los dioses, se llegó a representar escenas en las 
. que él mismo aparecía en el doble papel de dios y sacerdote. Esta 
colonización religiosa de Nubia se extendió luego a la Alta Nubia, el 
núcleo territorial de Kush. En Gebel Barkal, en la región de la 
cuarta catarata, erigió Thutmosis 111 un templo a Amón que quedó 
estrechamenté ligado al templo de Karnak, como una especie de 
sucursal de éste. Más aún: Gebel Barkal fue declarada algo así como 
la patria original del dios, que habría venido del sur. El punto de. 
arranque de esta idea era la figura del dios Min, con el que el Amón 
de Karnak estaba desde tiempo atrás fundido. Min era, igual que 
Hathor, una de las divinidades presentes ya en la prehistoria y que, 
en tiempos históricos, estuvieron asociadas, fuera de Egipto, al de- 
sierto y a las riquezas del suelo. Luego, Amón, inicialmente equiva- 
lente a Min, se convirtió en <señor de los nubios, gobernante de 


Punt», del que los himnos pudieron cantar: 


Cuyo agradable olor aman los dioses, 
cuando regresa de Punt, 
rico en aromas cuando desciende de Nubia, 


hermoso rostro cuando viene del país. divino. 


A través del culto de Gebel Barkal, Nubia fue incorporada no sólo 
política, sino también religiosamente al mundo egipcio, conser- 
vando el esplendor mítico de la tierra sagrada de la que los dioses. 
eran naturales. A lapalabra Nubia se vinculó una semántica religiosa 
que no tenía ninguna equivalencia en el norte. Nubia no era sólo la 
tierra del oro y de todos los bienes lujosos posibles, apreciada y 
explotada desde tiempo atrás; también adquirió un significado reli- - 
gioso sin el cual no se entienden los aconteceres posteriores. 

Era importante decir todo esto para que quede claro que el reino 
de Napata no surgió de la nada, sino que se construyó sobre un 
pasado. Más precisamente dos pasados completamente distintos con 
los que se le puede vincular: uno más antiguo y más propiamente 
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nubio, representado por el reino de Kerma, el cual constituyó el 
período de florecimeinto del grupo C nubio, y otro más reciente, 
egipcio, que en el Reino Nuevo sustituyó al reino de Kerma como 
virreinato de Kush y egipcianizó el país con templos y mitos. Fue este 
pasado egipcio el que el reino nubio de Napata hizo suyo y del que 
recibió su asombrosa dinámica semántica. La remisión a este pasado 
era todo menos obvia, pues las fuentes culturales de las que pudiera 
haber bebido estaban secas desde hacía tiempo. Los cultos se habían 
extinguido, los templos arruinado, y los sacerdotes, escribas, solda- 
dos y comerciantes egipcios habían abandonado el país. El último 
virrey de Kush fue aquel Panehesi que, bajo Ramsés IX y por encar go 
de éste, intentó restablecer el orden en el Alto Egipto, y en el que hay 
que ver al verdadero, y finalmente vencido, rival de Herihor. Gon la 
- constitución del Estado divino y la bipartición del gobierno en 
Egipto, que luego dio lugar otras divisiones, se terminó la presencia 
egipcia en Nubia. Entre el reino egipcio de Kush y el reino de 
Napata no hubo ninguna continuidad, sino un hiato de varios cien- 
tos de años cuya consecuencia hubo de ser el completo olvido de 
todas las tradiciones egipcias. Por eso, el recurso a esas tradiciones 
salvando aquella ruptura fue un hecho cultural asombroso e impro- 
bable, que necesita ser explicado. 

La siguiente exposición de los comienzos del reino de Napata 
sigue en gran parte a Timothy Kendall, que basándose en anotacio- 
nes no publicadas de G.A. Reisner referentes a tumbas y yacimientos, 
pudo presentar la reconstrucción más detallada y convincente hecha 


-- hasta el día de aquellos procesos”. Los comienzos de Napata no son 


en todo caso anteriores al año 850 a.Q., esto es, 200 años después 
de la desaparición del gobierno egipcio. Se trata de la ciudad y el 
cementerio de el-Kurru, el primer centro del Estado de Napata, 
situado a unos 15 kms corriente abajo de Gebel Barkal. Los primeros 
gobernantes de Kurru son para nosotros arqueológicamente rastrea- 
bles en un serie de tumbas con forma de túmulo que recuerdan a las. 
- tumbas circulares de los gobernantes de Kerma y a los enterramientos 
del grupo G. Por lo que nos indican las huellas —no se conservan 
<mensajes> de esta época—, hay que identificar los comienzos de esta 


52 T. Kendall, «The Origin of the Napatan State: el-Kurru and the Evidence for the 
royal Ancestors>, en Meroiticia 16. Desgraciadamente no ha podido tenerse aquí en 


cuenta la brillante monografía de László Török, The Brith ofan Ancient African Kingdom. 
Kush and Her Myth of the State in the First Millenium BC, Univ. Lille 111, Lille, 1995. 
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dinastía, en el sentido cultural, como nubios. Entre los objetos 
hallados en estas tumbas los hay, sin embargo, de origen inequívoca- 

mente egipcio, como vasos de piedra, alhajas de oro y recipientes de 

loza, además de cerámica, los cuales permiten deducir la existencia 
de relaciones comerciales con Egipto. Pero las tumbas de la siguiente 

generación permiten concluir algo más: una influencia cultural de 

Egipto. Las cámaras funerarias presentan ahora muros de piedra 
tallada y la cerámica aparece pintada con escenas de estilo egipcio; y 

hasta se ha hallado escritura jeroglífica. Las huellas se relacionan con 

mensajes iconográficos y epigráficos que permiten deducir la presen- 

cia de egipcios y el desarrollo de un culto funerario egipcio para los 

gobernantes nubios. Y las tumbas de la generación siguiente revelan 

que el proceso de egiptización avanza de forma rápida y dramática. 

Si antes se admitía que esta influencia egipcia partía de los sacer- 
dotes de Amón del templo de Gebel Barkal, que a pesar de la ruptura 
de los vínculos con la metrópoli prosiguieron el culto durante el 
Tercer Período Intermedio, Kendall ha demostrado, basándose en 
informaciones no publicados sobre tumbas, que aquel templo se 
hallaba en ruinas desde hacía siglos. La egiptización sólo pudo haber 
partido del mismo Egipto. ¿Cómo hay que entender esto? La 
reconstrucción de Kendall parece a primera vista algo novelesca, 
pero podría ser en lo esencial acertada. Kendall supone que el clero 
tebano de Amón, amenazado por un sublevación, buscó refugio en 
los gobernantes de Kurru. Para tal sublevación aconteció, según la 
hemos descrito más arriba, en el año 11 de; Takelot 11 (ca. 840 a.C. ), 
cuando el gobernante tanita nombró a su hijo Osorkon sumo sacer- 
dote de Amón, poniendo así en serio peligro la independencia del 
Estado divino. Las revueltas fueron reprimidas sangrientamente, y 
varios sacerdotes fueron ejecutados de una manera cruel. Motivo 
suficiente para que muchos grupos afectados intentaran salvarse de la 
` persecución huyendo a Nubia. En el curso posterior de estos con- 
flictos, el Estado divino tebano rompió sus estrechos vínculos con la 
dinastía XXII tanita, y empezó a contar los años de reinado de la 
dinastía XXIII en Leontópolis. Cronológicamente, los disturbios 
tebanos coinciden con el cambio cultural en Nubia. 

La consecuencia de este cambio cultural es que las generaciones 
siguientes de la casa reinante de Kurru se considerán nombradas por 
Amón legítimas herederas del trono egipcio. Su dios es el Amón de 
Gebel Barkal, íntimamente vinculado al culto de Amón en Tebas. 
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Fundamento de esta construcción cúltica, política y teológica es la 
gran estela de Thutmosis III en Gebel Barkal, ahora nuevamente 
legible y que permite que los recuerdos sepultados revivan en la ima- 
gen sagrada que de Nubia tenía el Reino Nuevo. Fueran cuales fue- 
ran los factores desencadenantes de este cambio cultural, lo cierto es 
que no pueden ser reducidos a una <supervivencia> más o menos 
automática de las tradiciones egipcias del Reino Nuevo, sino que tie- 
nen que ver con un recurso reconstructivo a formas y contenidos 
enterrados y olvidados salvando el hiato de varios siglos. Aquí 
podrían y habrían intervenido conjuntamente varias circunstancias: 
la permanencia de colonos egipcios en el país, la visibilidad de los 
templos abandonados y ruinosos, pero que siguen despertando sen- 
timientos, las relaciones comerciales, nunca rotas, con Egipto, la 
estancia de soldados kushitas en Egipto y de comerciantes, intérpre- 
tes y quizá también enviados egipcios en Kurru y muchas otras cir- 
cunstancias, entre las que la afluencia de refugiados políticos, que 
Kendall reconstruye, tendría especial significación. Pues, si bien en 
Gebel Barkal el recuerdo del culto parejo de Karnak se había per- 
dido, en Karnak ocurría lo contrario. Aquí, los textos que hacían 
referencia a la patria nubia de Ámón-Min continuaron empleándose 
en el culto, sin que los apuros de los sacerdotes lo impidieran. l 
Con la egiptización, los gobernantes de Kurru dejaron mensajes 
que nosotros podemos entender. Las inscripciones más antiguas son 
aún torpes, y los templos más antiguos, modestas construcciones de 
ladrillo. Pero esto cambiará rápidamente. El primero de aquellos 
gobernantes es Alara/Arii*, del que más tarde se dirá que confió en 
Amón, que le ka puesto como rey. Kashta (<el kushita>), su suce- 
sor, ostenta ya toda la titulatura egipcia, y desarrolla una muy ambi- 
ciosa actividad constructora de puro estilo egipcio. Qon su sucesor, 
Piye, culmina este desarrollo. Sus inscripciones históricas no sólo ' 
están en la mejor tradición egipcia, sino que constituyen dentro de 
ésta una cumbre del arte narrativo y manifiestan la ambición de este 
gobernante de poner fin al Tercer Período Intermedio no sólo polí- 
tica, sino también culturalmente, y dar inicio a un nuevo período de 
esplendor. Una vez más demuestra la alianza de literatura y política 


53 Macadam, The Temples of Kawa, pp. 76-81, pls. 32-24. En esta inscripción, Alara-Arii 
aún no se denomina «rey» (nswt), sino sólo nb hps, nb t3wj e <hijo de Amón>. Tam- 
poco lleva corona ni Ureus, pero escribe su nombre en cartuchos. 
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sus virtualidades. La dinastía kushita no sólo confía en la fuerza de 
sus tropas, sino también, y en la misma medida por lo menos, en el 
poder de su retórica, en la fuerza electrizante de su misión religiosa 


y en el esplendor de su arquitectura. 


Esta vez hubo un auténtico renacimiento. El que no fuese dura- 
dero y finalmente no fuese más que una preparación de lo que luego 
vendría con la dinastía XXVI, se debe a circunstancias de política 
exterior que más adelante habremos de considerar.. 

La ascensión de la casa kushita, fundadora de la dinastía XXV, se 
produjo por etapas. El primer paso, la constitución de un gobierno : 
local en Kurru, permanece para nosotros en la oscuridad, y sólo 
tenemos noticia de él a través de huellas arqueológicas. El segundo 
paso es la pretensión del reconocimiento por Egipto de un reino del- 
mismo rango que los del Tercer Período Intermedio. La casa kusita 
se coloca así al mismo nivel que el de las dinastías y principados 
egipcios. El tercer paso es la aspiración ala monocracia faraónica en 
el sentido clásico. Este paso exigía volver a la gran tradición del 
pasado. El nuevo orden que los gobernantes kushitas querían ins- 
taurar frente a las cortes policéntricas del Tercer Período Interme- 

dio sólo podía legitimarse como regreso al orden antiguo y verda- 
dero. En el aspecto político exigía el regreso a la forma clásica del 
reparto de poderes. Poder clerical, poder secular y poder militar 
fueron de nuevo repartidos entre distintas manos. Los kushitas saca- 
ron provecho de aquella estructura que había creado Osorkon HI 
(dinastía XXII) para impedir de una vez por todas enfrentamientos, 
si no guerras civiles, como los que se produjeron en Tebas alrededor 
del cargo de sumo sacerdote. Ellos hicieron que la princesa Amenir- 
dis, hija de Kashta y hermana de Piye, fuese adoptada por la esposa 
del dios entonces reinante, “Shepenupet 1, Bis de Osorkon. III. 


LA EPOPEYA DE PIYE . 


Antes de que la dinastía kushita diera el tercer paso y restituyera el 
reino faraónico en todo su esplendor tradicional, el orden histórica- 
mente configurado del Tercer Período Intermedio encuentra en Piye 
un defensor. Justo en el punto en que amenaza con desmoronarse, 


debido a que uno de los príncipes libios del delta; llamado Tefnakte, 
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perturba el delicado equilibrio del policentrismo político y —esta vez 
desde el norte— pretende llevar a cabo una nueva unificación, inter- 
viene Piye y restablece por la fuerza de las armas ese equilibrio. 

La estela triunfal de Piye, hallada en 1862 cerca de Gebel Barkal por 
un oficial egipcio de permiso en su país, e inmediatamente trasladada. 
por Mariette a su museo de Boulaq, arroja una clara luz sobre las dis- 
tintas situaciones políticas de Egipto al final del Tercer Período Inter- 
medio y muestra un panorama de extrema dispersión política. Pero 
esta situación no es percibida como un <caos> objeto de lamentacio- 
nes, sino que, por el contrario, aparece conceptuada y codificada como 


‘un orden político. Se trata, pues, de una situación exactamente inversa 


a la de los dos períodos intermedios precedentes: frente a las lamenta- 


ciones y descripciones de caos que sería lógico esperar de la discrepan- 


cia entre la realidad policéntrica y la teoría monocrática, no sólo 
observamos la ausencia de toda disonancia cognitiva, sino incluso una 
descripción positiva, como la que admitiría un orden normativo, de : 


: esta situación. Esta estela triunfal de Piye es como la glorificación del 
Tercer Período Intermedio: defiende el orden de los numerosos reyes, 
- príncipes y nobles reinantes uno tras otro del agresor interno, que 


quiere crear la unidad —y que más tarde fundará la dinastía XXIV—. 
El interés político de Piye en la conservación del orden policén- 


-trico resulta ya de la escena que muestra el frontis de la estela. Ella: 
retrata —contra toda tradición, pues nunca se ha representado en una 


estela una escena histórica, sino siempre una escena cúltica— la quin- 
taesencia del orden político que Piye desea: el homenaje a los distin- 
tos reyes y príncipes sometidos por Piye, pero finalmente confirmados 
y respaldados en sus títulos y pretensiones de gobierno. Entre ellos 
sólo "Tefnakte, el rival, está ausente, sea porque Piye se niega a admi- 
tirle en esta codificación icónica del orden, sea porque respeta el 


. hecho de que Tefnakte de facto no se adhirió a ese orden. En medio 


figura el propio Piye, mirando a la derecha; detrás de él, Amón en su 
trono, mirando igualmente a la derecha y acompañado de Mut (de 
pie). A ambos lados de este grupo central aparecen, en dos registros, 
los gobernantes del Bajo y el Medio Egipto. El grupo de la derecha, al 
que Piye mira, está encabezado, en el registro superior, por la reina 
(Nestjenet) y el rey Nimlot de Hermópolis. El rey tiene en la mano 
derecha un sistro, y con la izquierda conduce un caballo. Estas dos 
figuras, que aparecen de pie, están bien destacadas. Las ocho figuras 
restantes aparecen postradas. A la derecha, en el registro inferior tres 
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«reyes» más besan la tierra: Osorkon de Tanis-Bubastis, Iuput de 
Leontópolis y Pfetjauawibastet de Heracleópolis. El grupo de la dere- 
cha comprende, pues, sólo personajes regios, como tales reconocibles 
no sólo por el título y la escritura en cartuchos, sino también por la. 
diadema con el ureus. En el grupo de la izquierda se hallan represen- 
tados, en el registro superior, dos caudillos de Ma, reconocibles por 
su pluma (Akanosh y Djedamonefank), y en el inferior un no-Ma (el 
príncipe Pediese) y otros dos caudillos de Ma (los nobles Patjenfi y. 
Pimui). Más adelante volveremos sobre la identidad de las personas y 
el significado de los títulos. Ahora sólo nos interesa el que éstas no 
sean «rebeldes» ni «miserables enemigos>, sino que aparezcan con 
todo el ornato de su identidad de gobernantes. Es la representación 
en imágenes de un hecho político que se halla en crasa contradicción 
con toda la ideología tradicional, algo patente incluso para los que no 
saben leer. Los títulos reales y el ureus significan también cómputo 
anual propio. En el Egipto de esta época se vivía en varias «zonas cro- 
nológicas>, pues a las tres o cuatro cronologías egipcias (el Estado 
divino tebano había adoptado el cómputo de la dinastía XXIII) se aña- 
dió el cómputo anual de Piye. Lejos de reconocer en estas situaciones 
síntomas de caos y anarquía, Piye las sanciona como el orden querido 
por la divinidad, un orden icónicamente articulado y codificado en 
las imágenes de su estela. 

Piye adquiere su perspectiva superior, que le permite tener una 
visión de los múltiples príncipados y pequeños reinos en competen- 
cia en que Egipto se había fragmentado como elementos conforma- 
dores de un orden político, de un nuevo modelo de «gran reino» 


que él esboza en otro texto: 


Amón de Napata me ha puesto como gobernante de este país, 
igual que yo dije a uno: «Sé rey», y es rey, 

o «Tú no serás rey», y no es rey. 

Amón de Tebas me ha puesto como gobernante de Egipto 

igual que yo dije a uno: <Yo te corono>, y coronado está, 

o «Tú no serás coronado», y no está coronado. 

Quien está bajo mi protección, no corre peligro de que su ciudad 
sea conquistada, mientras yo pueda impedirlo. 

Los dioses hacen un rey, los hombres hacen un rey, 


pero yo soy un rey que Amón ha hecho 54 
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Piye se considera < gran rey» en el sentido asirio del rey que tiene 

a otros reyes bajo él, y un rey designado por Amón en el sentido de la 

_teocracia tebana, mientras que los demás reyes son designados unos 

por dioses (como los reyes de Asiria, Babilonia o Israel) y Otros por 

él mismo (como los reyes del Medio y el Bajo Egipto). Este modelo le 

permite observar desde arriba el caos fáctico de la <poliarquía libia> 
y, desde esa perspectiva, presentarlo como orden. 


La situación de extrema disgregación está bien a la vista. El texto 
de la inscripción refleja esta escena con una precisión inusitada en 
Egipto. La incesante separación de apanages y primogenituras hizo que 
de los reinos de las dinastías XII y XXIII sólo quedaran gobiernos de 
ciudades con un mínimo territorio a su alrededor". En el Medio 
Egipto, Hermópolis y Heracleópolis eran reinos independientes”. 


a El Estado divino de Tebas estaba ya bajo dominio de los kushitas. El 


todo recuerda al <Sacro Imperio Romano de la Nación Alemana> 
en tiempos de la conquista napoleónica, o a los Balcanes después de 
la Primera Guerra Mundial. En dos ocasiones se intercalan listas con 
los nombres de representantes de los particularismos estatales del 
Bajo Egipto acompañados de títulos precisos y pretensiones territo- 
riales. Una de estas listas nombra a los miembros de la coalición de la 
que Tefnakte ha podido valerse para el propósito de someter desde el 
norte el reino y crear un nuevo gobierno central. La segunda lista 
nombra a los príncipes y gobernantes que han acabado sometiendose 
a Piye. En ella se distingue claramente entre tres categorías de gober- 
nantes: reyes, eS de Ma y nobles u otros señores que no son 


54 Grimal, Les termes de la propagande royale égyptienne de la XI dicas à la conquête d'Alexandre, 
París, 1986, 217-218., - 

55 En el Este del delta gobiernan los herederos de las diais XXII y XXIII Osorkon IV 
y luput It junto con toda una serie de portadores de títulos no reales: el <príncipe 
de Ma> Sheshonq de Busiris (a quien en el curso de los acontecimientos sucede el 
<«conde»> Pmui), el <gran príncipe de Ma> Djedamonefank de Mendes, cuyo prín- 
cipe heredero general Ankhor de Hermópolis parva, el «principe» (rp* t) de Athri- 
bis, Bakennefi (a quien suceden sus hijos Petiisis y Esnaut, que se reparten el nomo 
de Athribis-Heliópolis), el «conde» y príncipe de Ma Akanosh de Sebennytos, 
Behber el-Hagar y Sammanud, el conde y principe de Ma Patjenfi de Pi-soped, el 
conde y príncipe de Ma Nachthornashenu de Pikror, el príncipe de Ma Pentawere y 
el príncipe de Ma Pentabekne, el sacerdote Petharsomtus de Letópolis, los condes 
'Horbes de Ese y Rosesau, Djedkiu de Kentnefer, Pabasa de Keraha. 

56 En Hermópolis gobierna Nimlot/Namart con su «reina» Nestjenet, y en Heracleó- 
polis Peftjauawibastet. Éste, conocido. también por algunos monumentos, gobierna 
-al estilo faraónico, con su propio cómputo anual. 
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caudillos de Ma. Los monumentos de la época confirman con toda 


exactitud los datos de estas listas. 
La precisión en la descripción es indicativa de la significación que 


" para Piye tiene el statu quo. Piye describe la situación como un orden 


político que como tal respeta y admite, Su campaña militar no persigue 
una transformación revolucionaria. Él toma parte en el juego de la 
creación de un orden político interior empleando medios propios de 
una <política exterior» cuando vincula (pero no fusiona) en calidad 
de vasallos los gobiernos existentes a su reino kushita-tebano, haciendo 
valer su. rango superior (njswt-bjt, en oposición al mero njswt, unido al 
uso del pronombre _hm.f, «Su Majestad»). Quiere, por una parte, 
conservar las estructuras existentes, mas, por otra, también quiere 
imponer una nueva estructura superior que las englobe. Y esta impo- 
sición es para él su misión divina. Qomo esta nueva estructura no debe 
disolver las antiguas, sino al contrario, protegerlas, reforzarlas y con- 
servarlas, su misión es políticamente débil, pero Piye intenta compen- 
sar esta debilidad por medio de la semántica política. El texto que Piye 
hace grabar en la estela triunfal de Gebel Barkal está ante todo al servi- 
cio de la publicidad y la perpetuación de esta semántica. 

La situación histórica hacia 730/725 a.C., que la inscripción 
plasma con tanta precisión, es el trasfondo, pero no la ocasión para 
la acción de Piye. Ésta es más bien provocada por una dinámica que 
amenaza el fundamento del orden político, el equilibrio del juego 

—policéntrico de fuerzas. Al oeste del delta, Tefnakte de Sais se ha 
adueñado de una importante zona territorial y aliado con los 
<«reyes> de las dinastías XXII y XXIII y sus múltiples ramas laterales y 
con caudillos de Ma. "Tefnakte marcha hacia el sur y amenaza a los 
«reyes» de Heracleópolis y Hermópolis. Desea construir una nueva 
forma de unidad política bajo su soberanía. En este punto se pro- 
duce la intervención de que informa la estela de Piye. 


Llegaron para anunciar a Su Majestad: 

hay un caudillo del oeste, 

el conde, y príncipe de Nir, Tefnakt, 

que se encuentra en el nomo del Arpón, en el nomo del Toro del 
Desierto, 

en Hapi, en Fesi 

en Anu, en la Casa Dorada y en Menfis. 


Ha tomado posesión de todo el oeste, 
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desde los pantanos del norte hasta Lisht, 
“y marcha ahora hacia el sur con un gran ejército, 
con todo el país, aliado suyo, siguiéndole; 
los condes y administradores de distrito le siguen como perros. 
Ninguna fortaleza de los nomos del sur le ha cerrado las puertas 
(sigue una lista). 
Dirigiéndose a los nomos del este, 
éstos le han abierto igualmente las puertas: 
(sigue otra lista). 
Mira, ahora pone cerco a Heracleópolis. 
Que se ha enroscado como la serpiente Uroboros 
y no deja salir a quien quiere salir, ni entrar a qen quiere 
entrar, y lucha cada día. i 
Él la tiene cercada por todas partes, 
cada conde conoce su bastión, 
él tiene a cada hombre en su división 


bajo los condes y los administradores. 


El segundo mensaje viene de los «condes y comandantes de guar- 
nición en sus ciudades», que se ven asediados. Anuncian que ahora 
también Nimlot se halla en Hermópolis bajo una gran presión y ha 
tomado disposiciones para someterse a Tefnakte: 


Mira, ha ido a unirse a él, 


ya no está del lado de Su Majestad. 


Entonces Piye da a los comandantes de las tropas estacionadas en 
Egipto orden de atacar a Tefnakte. Con esto nos enteramos de que, 
en esta época, el Alto Egipto estaba ya en manos kushitas. A la vez 
envía a Egipto un ejército al que da instrucciones muy precisas: nin- 
gún ataque nocturno por sorpresa; combatir sólo de día y con previo 
aviso; si el adversario desea un aplazamiento, debe concedérsele, y si 
quiere esperar refuerzos, hay que esperar su llegada, debiéndose 
luchar contra estas tropas de refuerzo. Además hay ges anunciar a 
éstas el combate de la siguiente manera: 


No sábemos a quién debemos hablar, 

al dirigirnos al ejército. ; 
' (pero escucha: ) pon el tiro al mejor carro de guerra de tu nio 
_y organiza los frentes de batalla. . 


¡Entonces notarás que es el dios Amón el que nos ha vada! 
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Para Piye es de suma importancia que esta guerra se desarrolle con- 
forme a ciertas reglas, es decir, que sea una guerra justa, y teniendo en 
cuenta su misión divina, también una guerra santa. Las excelentes cua- 
lidades de que desea aparecer revestido en la descripción de sus accio- 
nes no son las virtudes clásicas del general: estrategia, astucia táctica, 
rapidez, impredecibilidad, valentía, intrepidez, planificación, etc., 
sino piedad, benevolencia, deferencia, confianza en el dios, concien- 
cia de la propia misión y consecuencia. No desea aparecer como gran 
conquistador, sino como gobernante legítimo. 

Mientras la primera parte de la instrucción expone a reglas que 
esa guerra debe respetar, la segunda se refiere a la conducta del ejér- 
cito en Tebas. Tebas aparece aquí como una ciudad sagrada, en la que 
debe garantizarse la paz de la forma más escrupulosa. El ejército debe 
dejar las armas, purificarse con agua y vestir de lino sacerdotal. Ante 
el dios, la fuerza militar carece de sentido. 


Ningún héroe tiene fuerza sin él. 
Él hace fuertes a los débiles, 

y así muchos huyen de pocos 

y uno sólo vence a miles. 


Por eso deben los soldados purificarse, postrarse ante él y hablarle 


asi: 


Enséñanos el camino, 
para que luchemos bajo tu sombra. 
Que las tropas que tú has enviado ataquen con éxito, . 


y ante ellas la multitud sienta terror. 


La semántica que Piye emplea para obligar a los gobiernos del 
norte, como antes que él Narmer, Mentuhotep y Kamose en el. 
sur, a reconocer un reino que está por encima de ellos, es la 
semántica teocrática del Estado divino. Las medidas aquí descritas 
son absolutamente nuevas. ¿Dónde hubo antes en Egipto algo 
comparable? Todo un ejército debe purificarse y vestir de modo 
sacerdotal para entrar en el templo y poder pedir protección a 
Amón. Se trata de un ritual formal para iniciar una guerra. | 

En lo que sigue haremos una recapitulación muy breve de los 
resultados descritos en el texto antes de valorar el texto como monu- 


mento histórico, literario y civilizatorio. 
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El ejército enviado por Piye avanza hacia Heracleópolis pasando 
por Tebas, y en Heracleópolis se encuentra con la coalición de tres 
reyes y cinco príncipes que se han adherido con sus ejércitos a Tef- 

nakte. Se producen dos enfrentamientos, tras los cuales el ejército de 

los aliados se retira hacia el Bajo Egipto, mientras que Nimlot huye 
hacia Hermópolis, donde tiene su residencia. Luego, el ejército kus- 
hita pone sitio a la ciudad de Hermópolis y da parte al rey. 

El rey <se enfurece como una pantera> porque los coaligados ha 
huido, y jura partir él mismo para Egipto. Pero antes debe cele- 
brarse en Tebas la fiesta de Luxor de la forma prescrita, y esta fiesta 

© dura tres semanas. El ejército, que se ha enterado de la cólera de Su 
Majestad, intenta, mediante una serie de acciones llevadas a cabo 
con éxito, calmar a su señor. Tres veces se dice: «dieron parte a Su 
Majestad, pero su corazón no quedaba contento». Concluidas las 
festividades tebanas, Piye se dirige a la cercada Hermópolis, 
reprende a su ejército y estrecha el cerco, hasta que de Hermópolis 
empieza a salir un «olor a descomposición>. El rey Nimlot se ve 
obligado a envíar emisarios, y finalmente a la reina. Desafortunada- 
mente grandes partes del texto que sigue están destruidas. Pero, 
después de una extensa laguna, los discuros continúan: Nimlot 
cambia de actitud y, arrepentido, vuelve a ser vasallo de Piye. El 
texto da gran valor a la hechura de estos discursos, y aproximada- 
mente dos terceras partes del mismo se componen de discursos. En 
ellas se despliega la dimensión semántica de la historia alumbrando 
la motivación: interna de actos, actitudes. y posturas, interpretando 
“procesos y precisando metas. Las grandes cualidades literarias del 
texto, sobre las que aún habremos de volver, residen en estos dis- 
cursos. Los acontecimientos de Hermópolis concluyen con la sumi- 
sión del rey, la confiscación de su tesoro, una ofrenda en acción de 
gracias a Thot, el dios de Hermópolis, y una escena muy particular, 
que provoca un segundo acceso de ira de Piye. El texto refiere tres 
de estos arrebatos, y todos acaban con un juramento solemne del 
rey. ¿Qué ha sucedido? En la inspección del establo, Piye com- 
prueba que (¿los?, ¿algunos?) caballos han muerto de hambre 
—¡qué podría esperarse en una ciudad sitiada durante meses!—. 
¿Pero cómo «lee» Piye este descubrimiento? 
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Tan cierto como que WNG y Re me ama 


y mi nariz alienta vida: 
que a mis-ojos es más grave. dejar a mis (1) caballos morir de hambre 


que todas tus demás faltas. 


Este asunto es para Piye ocasión para proclamar su misión divina 


más claramente que en ningún otro pasaje del largo texto: 


¿No sabes que la sombra del dios está sobre mí? 

Él no permite que mi causa fracase. 

Si otro que no me conociera hubiera hecho lo que yo, 
nada le habría yo censurado. 

Yo nací en carne, creado en el huevo do l 

la semilla del dios está en mí.. 

Tan cierto como su ka dura, yo no actúo sin él, 
pues él es el que me:ordena hacer lo que hago. 


El sentido de esta escena es la definición de la culpa de Nimlot 
por las consecuencias del sitio. Quien, contra su propia convicción, 
cierra sus puertas al gobernante enviado por el dios, se hace culpable 
de todas las consecuencias del estado de sitio que le ha obligado:a 


imponer. Esta culpa tiene en él el carácter de un pecado, a diferen- 
cia de la acción de un enemigo que obra en legítima defensa. En 


cuanto al significado del caballo en esta época, hay que saber que los 
reyes kushitas se enterraban con sus caballos preferidos, y que Osor- 
kon IV envió al rey asiático Sargon II, como el obsequio más noble 
que entonces podía hacerse, «dos magníficos caballos de Egipto que 
no tienen iguales en todo el país». 

También el rey Peftjauawi- Bastet de Heracleópolis aprende en 
seguida la lección y no permite un cerco, sino que declara su total 
sumisión en un discurso que despliega, desde la perspectiva del vasa- 
llo, toda la semántica de la relación con el rey verdadero, elegido por . 
la divinidad. Aún habremos de volver sobre este tema. A continua- 
ción se describen tres casos de lo que constituye una tercera posibili- 
dad: una ciudad cierra sus puertas, pero que luego, puesta ante un 
ultimátum, evita el cerco y se somete. En todos estos casos, Piye es 
benevolente y se limita a-consfiscar los tesoros, transferir el conte- 
nido de los almacenes al templo de Amón en Karnak y organizar una 
ofrenda de acción de gracias a los dioses de la ciudad. Con la trans- 
ferencia de los almacenes al templo de Amón en Karnak, Piye lleva a 
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efecto una práctica política del Reino Nuevo que en su tiempo había 

conducido a una inmensa acumulación de riquezas en el templo 
tebano de Amón. Esta práctica se ajusta a su Tonee pto del papel de la 
<pietas> y a su concepto teocrático del Estado. 

Piye alcanza con su ejército la ciudad de Menfis y le pone el 
mismo ultimátum. Pero Menfis responde a su mensaje con una 
bofetada: cierra sus puertas y aun hace salir a una abigarrada tropa de 
artesanos y marineros. Menfis no tiene, como se ve, ningún prín- 

- cipe. Se encuentra ya bajo dominio de Tefnakte, que hace aquí una 
'. breve aparición, grita una arenga a los sitiados y desaparece en su 
caballo (no en un carro, hecho que el texto destaca). La historia del 
sitio y la toma de Menfis, punto culminante de todo el texto; ilustra 
acabadamente la perspectiva constante de la narración. Todo el capí- 
tulo consta de unos 1/0 versos. De ellos sólo 58 corresponden adis- 
cursos: 1.2 el ultimátum de Piye (15), 2.2 el discurso de Tefnakte 
(16), 3.2 deliberación en el ejército de Piye sobre la estrategia del 
sitio (9), 4.2 juramento de Piye, que monta en cólera por esos dis- 
Cursos y amparado en la voluntad de Amón ordena el ataque inme- 
diato: <yo quiero tomar Menfis como un torrente> (10), y B. E 
arenga de Piye (8). l q 

Las acciones bélicas como tales sólo son mencionadas. Son dos, y 
la primera no es propiamente un combate. Se envía al ejército para 
que se apodere de la flota de Menfis, lo cual consigue sin derrama- ' 
miento de sangre, pues los barcos se hallan sin tripulación. en el 
puerto. La segunda es la toma de Menfis: «Menfis fue tomada como 
por la acción de un torrente. Muchos hombres murieron, y otros 
fueron hechos prisioneros y conducidos ante Su Majestad». Esto no 
se describe como acción heroica de un gran general, sino como la 
realización casi automática de una voluntad, cuyo instrumento se 
considera Piye. Porque, de la toma de Menfis, más importante que el 
- aspecto militar es, para el texto, la psicología de la rebelión y el sitio, 
del reconocimiento exigido, negado y finalmente obligado, como 
muestran los discursos, así como el epilogo de la conquista, que aquí 
es descrito en no menos de 72 versos. En él aparecen las acciones 
sagradas de Piye en Menfis, Babilonia (Keraha) y Heliópolis, así 
como las legaciones del rey luput 11, del caudillo de Ma Akanosh, del 
príncipe heredero Pediese y otros nobles del Bajo Egipto. 

La última parte de la inscripción informa de las promesás de fide- 
lidad de los príncipes del delta que se someten, lo que una vez más se- 
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expone en forma de largos discursos, y concluye con una lista de 
todos los gobernantes que reconocen la soberanía suprema de Pianki. 
Finalmente, también Tefnakte ofrece la paz, y su discurso, de no 
menos de 39 versos, constituye una cima del género. La misión de 
Piye se ha cumplido. El texto finaliza con la visita de los cuatro reyes 
(Tuput 11, Osorkon IV, Peftjauawibastet y Nimlot). al kushita en su 
palacio para presentarle sus respetos. Aquí'se plantea una cuestión 
relativa a la pureza cúltica, de la que nunca antes se ha hablado. 

Tres reyes, se dice, deben esperar fuera, y sólo uno puede entrar. 
Excepto Nimlot, todos son incircuncisos y comen pescado, que <es 
aborrecido en palacio». Observamos aquí por primera vez normas 
de purificación por las que los egipcios de la Época Baja eran cono- 
cidos; en todo caso, Heródoto se extiende en los detalles del estricto 
exclusivismo egipcio en la mesa, que no admite comensales extranje- 
ros, y la historia bíblica de José afirma lo mismo. Piye se presenta en 
esta escena humilladora de los reyes del delta como un rey no sólo 
legítimo, sino incluso «puro» en el sentido sacerdotal y utiliza su 
pureza ortoprácticamente observada contra los libios. Aquí, las pres- 
_cripciones religiosas relativas a la pureza trazan límites completa- 
mente nuevos. No sabemos de dónde vienen estas prescripciones. 
Pero hay muchos indicios de que éstas no surgieron en Kush, sino en 
el Estado divino de Tebas. De otro modo, sería difícil explicar cómo 
Nimlot habría podido hacerlas suyas. Pero también pudo haberse 
extendido una ortopraxia de este tipo Ps Tebas hasta Hermópolis 
al norte, y hasta Kush en el sur. 

Lo más llamativo del texto de Piye es su carácter aaa Es un 
texto singular entre todas las inscripciones regias. Sólo el poema de 
la batalla de Qadesh podría parangonársele. Pero el texto de Piye es 
casi el doble de largo. Hay que valorar este hecho en el marco de las 
formas y posibilidades de las que la cultura egipcia disponía. Los tex- 
tos egipcios son de corto aliento para nuestro concepto de texto. Las 
inscripciones regias comprenden por lo regular de cincuenta a cien 
versos. Un texto que duplica esta extensión, como, por ejemplo, la. 
inscripción triunfal conocida como Estela de Israel, de Merneptah, des- 
borda ya de forma considerable el marco anterior, y constituye una 
excepción intencional. A las inscripciones se oponen aquí los libros, 
escritos sobre papiro y en cursiva. Son naturalmente más extensos. 
Pero la extensión de una obra literaria,¡como, por ejemplo, la novela 
de Sinuhé, es de KOO a 600.versos. Tal es la extensión que Ramsés II 
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quiso que tuviera el poema de la batalla de Qadesh, pues se propuso 
publicar y perpetuar este acontecimiento no en la forma tradicional 
del informe regio, sino en la de un <libro> literario. Estos datos, 

que nos parecen externos, son de capital importancia para determi- 
nar el género de los textos. Cada género tiene su extensión típica, su 
«peso especifico». No se entiende correctamente un texto egipcio si 
no se lo lee en el marco de su género, cuyas convenciones vienen en 
él supuestas. Entre una <« estela > y un <«libro> no hay sólo diferen- 
cias cuantitativas. Por eso, tampoco se entiende del todo el texto de 
Piye si no se advierte claramente que, con su extensión deca. 900 
versos, desborda todos los marcos. Traducido a nuestras magnitudes, 
tiene el formato de una obra en dos tomos. Nunca antes se escribió 
en Egipto un texto de longitud comparable en una estela. 

Piye encabeza su texto como <decreto» (wd, la palabra común 
tanto para <decreto> como para «estela>), pero su idea es la de un 
libro. El texto se articula en dos partes de longitud aproximadamente 
igual. El punto álgido de la primera parte lo constituye la toma de 
Hermópolis, con Nimlot como adversario principal, y el de la 
segunda parte la toma de Menfis, con Tefnakte como. adversario 
principal. Las luchas de la primera parte van precedidas de las accio- 
nes sagradas en Tebas, y a las de la segunda parte siguen las acciones 
sagradas en Menfis, Babilonia y Heliópolis. La proporción entre 
narración y discurso —aproximadamente 2:3— corresponde también 
a la construcción de las narraciones literarias”. Su elaborada forma 
artística puede compararse a la de un oratorio, con las partes narrati- 
vas como recitativos y los discursos como arias; y hasta con algunos 
coros. No falta ni el coro final. Como en un oratorio barroco, la 
narración refiere el curso de la acción, y los discursos son su <ilus- 
tración interior» lírico-subj etiva. Las partes narrativas («recitati- 
vos») reactivan las fórmulas y formas verbales clásicas de la narración 
del Medio Egipto: «Pero, cuando la tierra se iluminó y empezó el 
día...>», la solemne forma verbal iniciadora del capítulo <fue x lo 
que EAN .>, el <narrativo> Hn sdm.f, «entonces oyó>, con el que 
la narración avanza un paso, y el resumidor wn.jn.fhr sdm, que nosótros 

traducimos también por «entonces oyó >, pero que resume y cierra 
un capítulo anterior de la narración. Las partes narrativas determi- 


57 Cfr. F. Hintze, Untresuchungen zu Stil und Sprache neuágyptischer Erzählungen, Berlín, 1950. 
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nan la construcción total del texto; en ellas están engastados los dis- 
cursos, incluso cuando son cuantitativamente predominantes. Lo 
que se halla casi totalmente ausente del texto es la parte «eulógica», 
que en las inscripciones reales del Reino Nuevo representa la mayo- 
ría de las veces la mitad del texto total y juega todavía un papel 
importante en la crónica del príncipe Osorkon..La eulogía no tiene 
que ver con la reproducción de un acontecimiento histórico, sino 
con la descripción de rasgos característicos del rey que trascienden la 
época, rasgos cuya condición extrahistórica es expresada con las for- 
“mas atemporales de los sintagmas nominales egipcios (participios, 
oraciones de relativo, etc;). La estela de Piye reduce este elemento:a 
unos pocos versos, y éstos los pone, cual «arias», en. boca del propie 
Piye en modo directo y: como CA O E 


; Orden exprésada por Su Majestad: | heien 
y <Sabed hasta dónde he llegado, superando a a los antepasados: pia 
| yo soy: un rey, simbolo del dios, Ee de Mii 


“imagen viva de Atum, l rd A 
que salió de un vientre destinado 2 a gobernar, p a E e m in 
dl ya quien los y mayores que él temían.. eoa 
i Su padre sabía, su mádre : reconocía: i 
yai en el huevo está destinado a gobernar. o A q . 
` ¿El dios presente, al que los dioses : aman; a E Si 
le hijo « de Re, que obra c con sus manos, b a 


Mamana Piye.» ea > de a e 


+ Yluego prosigue e el narrador e pa 


¡Esta parte: ceulógicar es. aeaaeae bra comparada .con:lo 
a en: Egipto. Ello muestra, ya. en: el comienzo mismo; que 
„los: peo están 2 aquí o de- distinta: manera, > A no o apárece $ 


-He Caricias Y bario delt texto: se muestra, más aún qué en: sus meras 
Dopo hen en sus recursos conscientes.a grandes, tradiċiónes: de: la 
literatura egipcia, en su empleo: «de modelos lingüísticos, formales, Y 


i 
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motívicos, en su <elasicismo»>*. Piye moviliza en este texto la memo- 
ria cultural de Egipto y se legitima por la «cultura» tanto por lo 
menos como por la piedad y el éxito militar.* Los puntos álgidos los 
constituyen los discursos, y en éstos sobresalen a su vez las declaracio- 
nes lealistas. Los discursos de Nimlot, Peftjauawibastet y, muy espe- 
cialmente, Tefnakte recuerdan a las oraciones ramésidas de la piedad 
personal; con sus construcciones formales características de la invoca- 
ción hímnica, la lamentación, la confesión, la promesa y la alabanza. 


Peftjauawibastet se dirige a Piye con las siguientes palabras: 


(Invocación) ¡Salve, Horus, rey poderoso, 
` toro que embiste a toros! 
(Lamentación) El mundo inferior se ha apoderado de mí, NE | 
estoy hundido en las tinieblas. 
¡Dame la luz de tu rostro! l 
No he encontrado ningún compañero en el día de la desgracia, 
| + ningún apoyo el día de la lucha (estos dos versos son citas de las 
Instrucciones de Amenemhat 1), E 
y sólo a ti, poderoso rey — A E 
¡haz desaparecer las tinieblas de mi vistal 0 0:00 a 
(Promesa) Quiero servirte con mis bienes, E 
Heracleópolis debe ser tributaria tuya. - o : 
E (Alabanza) En verdad « eres o la principal de las estrellas | 


1 


sÈ 


circumpolares, . T 
z mientras ella. exista, existirás tú como: rey». 
i ‘Si no se apaga, t tú no te apagarás, - dd 


e e ¡rey d del Alto y el Bajo. Egipto, Piye, el que siempre vivia a X , 


Bastante más extenso es el mensaje de Tefnakte:. 


“(Invocación Y lamentación). ¡Ten piedad! No puedo y ver tu rostro 
en días de ira (o: de la ceguera), NE 


e ES E 


No puedo sostener me ante 


59.5 Ai ideologi de la corte neoasiria. a al respecto P. w <The Aora and n 
“their pe Problem», en A des We atatoa zu Berli 1 984/85; P a ; 


=i 11985, 353-364. estado 
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Mira, tú eres Seth, el primero del sur, 
Montu, el fuerte toro. 
Cualquiera que sea la ciudad a la que dirijas tu mirada, 
no me encontrarás en ella, aunque tenga que huir hasta las islas 
del mar. 
Temo el poder de tu cólera 
y me digo: su llama me es adversa. l 
¿No se ha enfriado aún el corazón de Tu Majestad c con lo que ya 
has hecho conmigo? | 
Pero soy en verdad miserable. 
No me castigues por mi pecado, ..' , 
tú, el que portas la balanza y juzgas con la pesa. 
Inponme triple penitencia, ` CE E 
pero cuida la semilla para que coseches el fruto a su hora, 
no arranques el árbol frutal con su raíz. t : PEA 
Tan cierto como tu ka dura; tengo en mi: a mi terror : ante ti, 
- mi temoride ti me llega a los. huesos. A e E 
No puedo sentarme a beber cervėza, 
y no me permito tocar el arpa. pio 
Como el pan, del: hambre: : ai 
`- y bebo el agua de la sed, na sia h tenre 
g desde el día en que oíste mi i nombrė:*: F dE td 
+ El dolor continuará en mis miembros: i E 
JAN mi cabeza estará calva y mis vestiduras cubiertas de NOS : 
hasta que <hagan» que Neith me alivie (o q que don como o rey 


enviado Po el dios puede hacer), 


| dirigida. i 


¿Será mi ka iue Das n e 
y anera el servidor purificado de sus faltas? 


w i a a 
Tai imagen de Téfnakíe penitente; que se mantiene a pan-y.agua y. a 


debe renunciar a las comodidades y ya tocar el. arpa, hace recordar l 
sorprendentemente una anécdota que: Plutarco y yl Diodoro. cuentan, * 
de este gobernante. Se decía, según ellos, que rechazó la civilización 
egipcia en su totalidad y. escogió un: estilo de vida primitivo: En, una. 
campaña contra los árabes, el; Tey's ‘salió s sin su equipo de; rigor yl hubo : 
de contentarse con Tos que tenía. a mano. $ ¿Pero encontró, tan grato su 
estado, que optó por Ilevar- en “adelante una ‘vida: sencilla, maldi- j 


V/2.LA POLIARQUÍA LIBIA Y EL REINO DE NAPATA 4.17 


ciendo a Menes como fundador de lá cultura egipcia del lujo. Luego 
grabó su maldición en una estela que hizo levantar en el templo de 
Amón de Karnak” . Según esta anécdota, Tefnakte adopta volunta- 
riamente un estilo de vida del que en la epopeya de Piye se lamenta; 
pero en ambas fuentes su nombre está unido al motivo de sus inau- 
ditas renuncias. 
- El valor que Piye da a su piedad, a sus Sra religiosas y a su actos 
i culto corresponde a la tradición faraónica, que presenta siempre 
al rey como generaly señor del culto, pero, con él, ésta da un paso 
decisivo en una dirección que se distingue por la unión, caracterís- 
tica del Tercer Período Intermedio, en una sola persona de las fun- 
ciones de jefe militar y sumo sacerdote. Siempre se ha visto en esta 
: unión un hábil travestismo con el que una dictadura militar quería 
darse una apariencia de legitimidad. El texto de Piye aclara interior- 
mente esta aparente componenda. El aspecto religioso de su función 
es todo menos una máscara. En él, la actuación oficial como señor. 
del culto y la piedad. personal no sólo suponen, como corresponde al 
papel tradicional del rey, una motivación interior, sino también una 
suerte de competencia litúrgica como la que caracteriza al sacerdote 
profesionalmente autorizado y facultado, que conoce el ritual y 
observa la pureza del culto. < Quitar el sello, abrir el pasador, mirar 
al dios, cerrar el pasador y volver a poner | el sello» son acciones rea- , 
lizadas por mandato regio, pero siempre. por un. sacerdote profesio- 
nal. Un rey no se mezcla en ellas. Piye Jeva’ a cabo € en Heliópolis ser- >. 
vicios sacerdotales regulares, mostrando, así —en la forma de un. 
mensaje— cómo entiende él, y cómo quiere, escenificar histórica- 
mente; la combinación de jefatura ‘militar Y sacerdocio. En este 
mismo contexto hay que buscar también la explicación de los singu= i 
lares tabúes respecto. al orden de las audiencias en palacio. Las:nor- 
mas que ahora deben respetarse son prescripciones de pureza propias. | 
k de los sacerdotes extendidas a aun dominio que hasta entonces noera 
z el. suyo, que e era, ‘por tanto, , profano. ` E Ai ; 2 
"La. epopeya de Piye: no sólo: informa de didas: políticas: -ella . 


-El desorden del Tercer Período Intermedio se - concretaba sobre todo. 


p 60` Plutarco, A cap. 8, a de Griffiths, 128; 282. Diodoro, Bibl. EN I, 1 
d Yoyotte, Kémi 21, 1971, 40- qa: i , T: 


misma. es una medida „política. Posiblemente haya. incluso" que “valorar” z E 
la ventaja política de esta medida más que ; todos los éxitos “militares. * i 


4.18 EGIPTO 


en el abismo cada vez mayor entre el lenguaje de las inscripciones 
oficiales y la realidad de la situación política, que imponía sus pro- 
pias leyes fuera del discurso político. El texto de Piye logró apresar 
lingitísticamente esa realidad, verterla en conceptos y hacerla repre- 
sentable como un orden político. 


3. RECUERDO Y RENOVACIÓN. 
EL RENACIMIENTO: ETÍOPE Y EL RENACIMIENTO SAÍTA 


l EsQuenta n HISTÓRICO | 

La « campaña E oa q Piye se olle. en el año > 7 28 a. G 
Debía impedir la unificación de Egipto bajo Tefnakte, J al menos 
logró este objetivo. Pero, poco tiempo después, Tefnakte accedió ala 
dignidad real y fundó la dinastía, XXIV. Gobernó; ocho años, y le. 
sucedió : su hijo Bochoris. Ta, 

“En ela año I5 subió dt trono d hemino de Piye, kabaka Gön él 
termina definitivamente la poliarquía libia.. Según ] Manetón, hizo . 
l prisionero “asu rival, Bochoris, y lo c quemó. vivo. Shabaka. no quiso , 
gobernar Egipto desde la lejana Napata, y eligió: a Menfis c como capi-, 
tal El: nombre real que escogió, Neferkare, que era, el nombre de 
Pepi II; también le vinculaba al. Reino Antiguo) ya su capital, Menfis. l 
Shabaka‘ codificó su empeño en recuperar, y. también reinventar, las 
«tradiciones antiguas menfíticas í en un célebre monumento: el Ila- 

mado Monumento de la teología menfita, que se cuenta entre los textos más 
importantes i de Egipto, ye en el que. más adelante 1 nos detendremos. 
En Tebas terminó la construcción del. pequeño: templo. de la dinastía 
E XVII: en: Medinet Habi, que pronto s se convirtió en un centro reli-. 
A gio so de] primer orden, | en el que se “celebraban ritos y fiestas « cuya 
institución fue igualmente obra de Shabaka. También. nos detendre- 
mos en esto más ‘adelante. Shabaka; construyó además en, Karnak, 
Edfú, Dendera, ‘Abidos, ‘Menfis’ Yy -Athribis, y puso e en pe un. 


amplio programa. der renovación del culto. E E E 


A E EEEE A rr 
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En el año 702 le sucedió su sobrino Shebitku, hijo de Piye, que 
también se había puesto un nombre regio del Reino Antiguo, Djed- 
kare, e incluso Kaemwese en su <nombre de Horus>*', que era el 
del posiblemente en su época ya legendario hijo de Ramsés I1, 
patrón de todos los anticuarios y conservadores de monumentos. ' 
Reinó 12 años, y le sucedió en el 690 su hermano Taharga. Taharga 
construyó templos:en Nubia, especialmente en Kawa, y utilizó para 
su decoración modelos de los templos de pirámides de Menfis, 
entre ellos los de Sahure, Niuserre y Pepi 11. En Karnak construyó 
el lago sagrado, cuya forma aún hoy se conserva, y en cuya parte 
norte erigió una construcción misteriosa, el < edificio de Taharga>, 
del que sólo se conservan partes de la cripta, decorada con textos e 
imágenes muy importantes, y construyó también en torno al templo 
' antes mencionado, sito en Medinet Habu. Su compañero de 
gobierno, el administrador del Estado divino de “Tebas era Mon- 
temhet, propietario de un palatio- -tumba de: proporciones 'fantásti- 
cas, cubierto de relieves y de una riqueza iconográfica, destacadísima 
por su calidad artística; un verdadero tesoro de la: memoria- cultural, 
sólo emulado en grandiosidad por el palacio- tumba. vecino: del 
sumo sacerdote lector Petamenophis, que, aunque contemporáneo, 
no hace.en sus inscripciones, estrictamente litúrgicas, ninguná 
referencia a acontecimientos históricos de la época, El período de. 
gobierno de Taharga se caracterizó por los conflictos cor los. asirios, 
cuyas ambiciones de dominio también apuntaban a a Egipto. En el 
año 674 hubo combates en Askalon, de los que Taharga s salió vence- 
dor, pero en el 671 Asarhaddon. conquistó Menfis Y deportó : a toda 
la cortea Nínive. En el año 669 emprendió: una campaña más con- 
tra Egipto, pero murió en. el camino. Su sucesor, Assurbanipal, ; 
continuó la guerra y. llegó, en persecución de Taharqa, hasta la 
Tebaida. Los adminsitradores provinciales ] kushitas se entregaron. y 
pasaron : a ser vasallos de los asirio sia Cuando, “poco: o dape a les~: 


rios en o: Los asirios s acabaron, : a su. manera, , cOn € Lal 
resto de la poliarquía libia. Lo del feudalismo libio): y prepararón el 


EN 


a 61 Sobre los nombres del rey, bara Pe nota a 
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camino a la dinastía XXVI. Egipto estaba adminsitrado por 20 vasa- 
llos que los anales asirios denominan sarru A y uno de los 
cuales era Montemhet de Tebas. T 
En el año 664 murió Taharga, dejando a su sucesor en el trono, 
Tantamani, tan sólo el derecho a gobernar un Egipto resignado a la 
dependencia asiria. La decisión de Tantamani de reconquistarlo 
| quedó consignada en un monumento que es un testimonio más, y 
“un testimonio impresionante, de la conciencia religiosa, caracterís- 
tica de los reyes de esta dinastía, de haber sido elegidos para una 
misión. El joven rey habla aquí de un sueño en el que aparecen dos 
serpientes. 
En el año 1 de su subida al trono [...] tuvo S.M. una visión en: e. 
sueños: dos serpientes, una a su derecha y otra a su izquierda. 
Luego despertó S.M. y no pudo encontrarlas. $. M. dijo: < ¿Qué e 
puede significar esto?»>, Entonces le hicieron saber esto: «A tite “1 
pertenece el Alto Egipto; conquista el Bajo Egipto. Las dos seño- | 
: ras han aparecido junto a tu cabeza, pues el país te pertenece todo le 
lo PE y ancho que él es; y nadie lo Por an To me 


La visión onírica tiene el carácter inequívoco: de una indicación 
divina, <salvadora para quien la toma en consideración, pero fatídica. 
para quien la ió como dice el texto en erudita alusión a las Íns- 
trucciones de Ptahhotep”. SR reconquista de Egipto. por Tantamani: se: llevó: 
a cabo, enteramente en el estilo de Piye,. como peregrinaje de templo £ 
en templo, recibiéndose en todas partes: la bienvenida de los sacerdo- = 
tes. Sólo en Menfis encontró Tantamani resistencia, pero, fue rápida- 
mente vencida, Necao 1, el jefe del | partido proasirio cayó « en. la batalla. La 
Los príncipes c del delta, esto es, los vasallos nuevamente puestos por. los le: 
asirios, se sometieron al rey, quien pronunció, una oración de agrade- 
cimiento aAmón por haber hecho realidad el sentido del sueño 


“Mis señor está conmigo, este sublime dios, a e 
: Amón- Re, señor: de Karnak, que reside en Gebel Bar cal; E 


cel gran dios, bienhechor con E obra pare lo 


n SE stela dels sueño, ad de N. o. a, Diae tile a au aa Caire; El. REN 
OE 1981, 6- -7; del mismo 9 autor, A Histoyy Apta (en francés, 1988), Oxford, 1992; 
A 7 e 
63 Cfr. H. Brunner, <Zitate aus Lebenslehren», en E. Hornungy O. Keal l (eds J Sus >: 

- dien zu altág. Lebenslehren, OBO 28, 1979: 105- Uey os Doa : 
64 Léase jrin.fen vez de m.f. 


o 


restablecidos los clásicos monopolios estatales. Sólo; ahora fueron las | 


e 65 Grimal, Quatre stèles, I5.. 
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- que vela por.quien él ama, 
el que da fuerza al que está en su agua; 
quien atiende a su voluntad, ninguna transgresión puede cometer, 


aquel a quien él guía no puede andar extraviado * a, 


La reacción de Assurbanipal provocó una catástrofe. Por primera' 
vez en su larga historia, Tebas, la ciudad sagrada de Amón, fue con- 
quistada, saqueada e incendiada. El shock tuvo que haber sido tanto 
mayor para Egipto cuanto que el gobernante kushita se presentaba, 
aún más claramente que sus predecesores, como enviado de Amón. 
Quizá haya que ver en este shock una de las razones de que esta fuente 
de la mitomotórica política se secara para siempre. Ninguno de los 
pretendientes futuros realizará ya nada con significación histórica en 
el nombre de Amón. La dinastía XXVI renunciará a todo pathos 
<mesiánico> y cultivará un estilo de autorrepresentación llamativa- 
mente secular. - dc e a a A Da 

Cómo Montemhet, el verdaderó gobernante de la Tebaida, « con: 
siguió sobrėvivir a todas. estas turbulencias entre” asirios y Kushitas y 
mantener el ordén Y el aprovisionamiento- en su territorio, es un: 
misterio. Los asirios cambiaron el orden; ¡político de Egipto. En: 


z Tugar de los veinte reyes vasallos y pusieron asu hombre de confianza, F 
. Ps imetico. X; como rey. de todo Egipto bajo. la condición de que 


re unciara a toda. tentativa de rebelión. Así efectuaron. dei iurë, y de, 


o form. espeditiva, | la ansiada unificación del reino o egipcio, dejando, 


y tarde, las acumulaciones «dittatoriales»> de cargos 


| Pieron sistemáticamente. Feducidas: y ajustadas ; a la medida: de una 
o burocracia rigurosamente centralizada. El cargo de gobernador del 


7 domo de la esposa del diós. Para ócupar este cargo: se ¿llamo a a gentes 


del norte: Ibi; Pabasa, Padihorresnet, etc. De ese modo quedaban 
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“milicias locales, que en el Tercer Período Intermedio habían garan- 
tizado la soberanía relativa de los principados, sometidas a-la autori- 
dad del rey“. Psametico logró esto con ayuda de un ejército de mer- 
cenarios griegos, carios, judíos y otros extranjeros. En el año 653 a. 
C., las guarniciones asirias fueron expulsadas del país y perseguidas 
hasta Ashdod, sin que ello tuviera consecuencias negativas para 
Egipto. En el 610 murió Psametico I. Su sucesor, Necao II es cono- 
“cido sobre todo por sus intervenciones en Palestina; él mató al rey 
Josías de Jerusalén, que le hizo frente en Megiddo (Reyes 2; 23:29), 
y sustituyó a su sucesor, Joacaz, por un hombre elegido por él, Joa- 
quín. Necao II trajo más griegos al país, construyó con su ayuda una 
flota comercial e inició el gran proyecto de construcción de un ` 
canal que debía unir el mar Rojo con la rama pelusiana del Nilo. 
Psametico 11, que subió al trono en el año 595, reinó sólo seis años, 

y le sucedió en el 589 su hijo Apries (el Hofra bíblico, de acuérdo ' 
con su nombre real: H" '¡bR'). Apries no pudo impedir la caídade : 
Jerusalén, a la que siguió una insurrección en la lejana Elefantina: 
En el curso posterior de su reinado se produjeron conflictos entre 
“los mercenarios griegos y el ejército egipcio, que eligió otro rey: 

_ Amasis. En 570 a. G., Amasis derrotó en Momemphis al ejército de 

mercenarios de Apries. Éste cayó y fue enterrado con todos los 
honores en Sais. Aunque cabecilla de una revuelta antigriega, Ama- 
sis fue como rey € el más abierto al mundo y el más amigo de los grie=: 
gos de todos los reyes de está dinastía: ‘Amasis murió en. 526, poco 
antes de que los persas conquistaran Egipto bajo Cambises en el año 


Fe C. 


- RECUPERACIÓN Y REINVENCIÓN DEL PASADO 


A 


En el siglo VII se operó en Egipto una transformación profunda de: 
su conciencia-histórica. La casa real kushita y su propaganda legiti- 
_madora fue el origen de un proceso que, rápidamente extendido a 
` círculos más amplios de las capas ilustradas de Egipto, conformó una 
relación fundamentalmente nueva con el pasado histórico y una 


66 - Aunque. en época posterior aparecen,constantemente unidades armadas que ampa- 
ran las fevueltas contra los persas, pero también contra a gobernantes nativos; cfr. D. 
O'Connor en + Trigger etalii, Egypt. A Social History, 249. : 
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nueva construcción del tiempo cultural. Egipto se hizo entonces 
consciente de su dimensión temporal, desarrolló una nueva con- 
ciencia cultural e intentó expresarla en una gran variedad de formas 
artísticas y literarias. La forma lingüística, icónica o arquitectónica i 
dejaba ahora de ser sencillamente proyectada como lo correcto y 
conforme a una norma sin alternativa, para ser elegida consciente- 
mente sobre un paradigma de posibles opciones. De ese modo, los 
mensajes cobraban una dimensión reflexiva: ellos no sólo tienen un 
tema o una función concretos, sino que además hacen visible una 
elección estilística que constituye un reconocimiento del pasado y 
con él, de Egipto como identidad cultural.. | 
El recurso a modelos del pasado fue siempre en Egipto 1 una de las 
posibilidades más importantes de llevar a efecto una renovación ' 
cultural y política salvando una ruptura de la tradición. Siempre 
que intentaba recuperar una tradición olvidada, renovar una rara 
fiesta o sustituir una imagen « de culto, cuando no introducir una 
innovación cúltica, se procedía a estudiar los archivos. En ocasiones 
los propios reyes hacían gala de este trabajo de archivo, por. ejemplo 
. Neferhotep, de la dinastía XIII, y. Ramsés IV, de la dinastía XX. De 
ciertas sentencias del Libro de los muertos se dice que el rey Xo el. prín- 
cipe y las encontraron en. inspecciones « le] trabajos de restauración”, 
„Los primeros reyes de la dinastía XII construyeron ; un ‘templo como 
el de la pirámide de la dinastía. VI, y Hatshepsut, se inspiró para; su 
templo funerario de. Deir el Bahari en las: construcciones vecinas. de e 
Mentuhotep II. Sesostrisanch tomó como modelo para] la: inscrip - 
ción de la cámara de su sarcófago los textos de la pirámide de Una, 
y también: Hatshepsut empleó, en la i inscripción relativa a su coro- 
nación, textos de la dinastía- xii. Se copiaban i inscripciones, antiguas, 
consideradas modelos de su género; El manuscrito sobre cuer a 
Berlín, perteneciente a la dinastía. XVIII, es sin duda una copia. de EA 
una inscripción de. Sesostris-1. En este sentido. hay que entender: 
también la marcada orientación de la dinastía XXII al estilo; artístico. 


de la época de Amenofis III. como un. intento' de conectar con una. n; 


gran tradición anterior. al periòde, ramésida, E 


57 El cap. 64 habría ido ehconisado por un principe llamado Hordjedefe en e 
polis y entregado al rey Micerinos. Algunas de estas leyendas « de hallazgos y de auto- 
- res ficticios se retrotraen hasta los tiempos de la dinastía 1. Varios son los textos de ` 
los que se decía fueron hallados, o escritos, bajo el rey Dewen. Cfr: J. w <Alte 
Schriften», en LÁ I, 1972, 149- 154 Redford, ¡si I51,: nota 109.: ETS 
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De estas formas de recurrir conscientemente al pasando salvando | 
la ruptura de una tradición hay que distinguir claramente los casos 
de tradición no interrumpida. En ellos no apreciamos una cadena de 
recursos arcaizantes, sino un empleo ininterrumpido de los mismos 
textos en el culto. Un ejemplo impresionante de esta continuidad 
litúrgica es un papiro de Berlín de principios de la época tolemaica 
con una colección de recitaciones cúlticas. Una observación intro- 
ductoria indica que esta colección es copia de un manuscrito de la 
época de Amenofis III (ca. 1400-1360 a.C.)*, Normalmente se 
habría considerado esto como un engaño piadoso, como la leyenda 
de un descubrimiento, destinada a asegurar al texto la autoridad de 
su antigüedad. Pero un examen de estos textos muestra que este dato 
más bien se queda corto y la colección es: notablemente más antigua 
que el original a que hace referencia. La misma colección de textos se 
encuentra ya en sarcófagos de principios del segundo milenio, y 
algunos textos figuran ya en las pirámides de la dinastía VI (s: XXIV 
a.C.). La transmisión de textos es asombrosamente fiel. Hay aquí 
una liturgia, inscrita en el dominio de la escritura: ritual, que 

«durante más 2.000 años fue fielmente registrada e incesantemente 
ejecutada con perfecta literalidad textual en el culto. Ambas formas; 
la del recurso y la:del empleo continuo de siempre los mismos textos 
y modelos, constituían en Egipto una costumbre inveterada.; iiu i 

A esto se añaden, en'el período. ramésida;'la formación de una 

l clara estructura de centro y periferia. en la tradición: literaria y la: cano- 

nización de un grupo de:autores clásicos. elegidos: como autores de 
textos" fundamentales. para la enseñanza 99. En este período: oficia:en 

-Menfis como' sumo sacerdote de Ptah ` un hijo de Ramsés II llamado: 


- Kaemwese, al que puede considerarse como el primer: anticuario: y i 
conservador de monumentos de la historia?” ¿ Numerosos monumen. 


tos de Giza y. Saqqara, exhiben su nombre como: “autor de su'restaurar 
ción: Además de desempeñar su cargo sacerdotal,:este' príncipe tuvo p 
‘que haber desarrollado una actividad incesante y amplísima en. la tes- a 
tauración. de la antigua Menfis. Tuvo que haber vivido’ fascinado por- 
: los dad en. que Menhs fue la a del: país, por! Ta: epoca E 


68. GC. Möller, Über die in einem nic Par des Berliner Museus enthalntenen en Bröniden- 
; : texte, Berlín, 1900. f a : Tetea 

69 Cfr. al respecto pp. 341- BBL O pon Ee a 
.70 F. Gomaa, Cuartas Solin Ramses” S a PA Hot von n Memphis d AA 2 , Wiesbaden, i 


1973. 
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Reino Antiguo, más de mil años distante ya de la suya, pero presente : 


a través de numerosos y magníficos monumentos, principalmente las 
tres pirámides de la dinastía IV. Aquella época tuvo que parecerle una 
antigúedad de grandeza clásica, modélica, testimonio de un pasado 
normativo que había que conservar a toda costa porque era la pauta de 
todo cuanto podía considerarse grande, perfecto y válido. Lo fue fas- 


cinación individual de Kaemwese definiría quinientos años después el 


Zeitgeist general de Egipto. No es soprendente que Kaemwese se con- 
virtiese en una figura legendaria y sobreviviese en la literatura demó- 
tica como héroe de un ciclo novelesco” 


Lo que, en cambio, sucede en Egipto en la época de las- dinastías 
XXV y XXVI no es, ciertamente, pensable sin estas múltiples formas 
tradicionales referidas al pasado, pero hay que distinguirlo de las 
mismas. como: algo cuantitativa y cualitativamente distinto. Ahora, 


estos recursos al pasado adquieren unas dimensiones extraordinarias, 
que: rebasan incluso las proporciones egipcias, y que permiten hablar: 
de un <renacimiento». Egipto descubre ahora, en'una extensión ; 


mucho mayor que en el período ramésida, su propia antigüedad, l 
elevándola al rango de pasado normativo. Ahora; prácticamente toda : 


la capa: superior: culta, y en primer lugar; el propio rey, sigue el ejem- : 


plo, del. «príncipe. Kaemwese, visitando ` y copiando los:monumentos 


de: los ‘antepasados. Elrecurso a modelos del. pasado" toma las. dimen- ` 
siones de una revolución cultural. Ahora abarca. todos los dominios. 
de la cultura; hasta la elección de nombres: propios. Se eligen <nom-. 


bres bellos» que : suenen a. nombres del' Reino Antiguo, se: adopta. en 


las: representaciones i artísticas el estilo: y la vestimenta del Reino.Ánti-... 
guo, pero, también se copian modelos de los Reinos Medio y Nuevo; 


4 


: más s puro que: el de le época etíope, y para tói inscripciones. de: ua 


bas. y: sarcófagos. se. “emplean. de forma: generosa antiguos. textos de 


pirámides. Las: tumbas: tebanas de la: época:copian preferenteménte `- 


originales. de la dinastía XVIII, Todo un muro del templo: funerario ` 
de la reina. Hatshepsut, el: muro del recinto: de las. ofrendas.a. Thut- a 
mosis 1, es copiado por Montemhet, y "la: a es. luego trasladada * 


y -Sobré i importancia de Men s.en la Poa Baja ci cómo. > ciudad fundacional de Egipto 
: y <crotiotopo».de una gran pasado , v. Jan Bergmann; “Ích bin Isis- Studien zum merhphitischen 
E der griechischen ió Upsala, 1968, „especialmente PP.. u RATAS 
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desde allí a las tumbas de Ibi y Pabasa. Otros originales lo son de 
tumbas privadas”. Las copias de estilos son tan perfectas, que a veces 
bloques enteros, sacados de su contexto, fueron datados como de la 
v dinastía”, o de la época de Amenofis III, hasta que se pudo cono- 
cer la localización original”*. Respecto a algunas piezas no existe hasta 
hoy acuerdo sobre si pertenecen a la dinastía XII o a la XXVI. 

El mismo esmero que los talleres artísticos ponen en la reproduc- 
ción de los rasgos estilísticos de épocas pasadas caracteriza a las escri- 
torías de las bibliotecas de los templos, que en la época saíta empie- . 
zan a experimentar con una filología que más tarde florecerá en 
Alejandría. La tradición egipcia del Libro de los muertos conoce ahora 
nuevas redacciones en las que se fija no sólo la forma textual de las 


sentencias particulares, sino también, y sobre todo, el orden y el 
número de las mismas. Cabe perfectamente hablar aquí de una 
canonización. Hasta entonces, los distintos papiros que recogían tex- 
tos del Libro de los muertos se diferenciaban mucho unos. de otros;:cada . 
uno elegía de un cuerpo de sentencias ora esta, ora aquella sentencia- 
para formar series de sentencias demasiado individualizadas. Los 
escribas se esforzaban por producir un texto único colacionando dis- 
tintos manuscritos y registrando variantes”, "También los Textos de 
las Pirámides de esta época son:de una calidad asombrosa. Cuando se. 
- apartan de la versión del Reino Antiguo, es porque se han hecho:sus- 
_tituciones de todo punto pernnentd paa que el sentido: del texto .. 
resulte transparente. e A e e A uno : 


La época se presenta como vestida del eclecticismo de sus formas 
- de- expresión cúltural; es difícil desprenderse de la impresión de que 
E aquí, más que configurarse un presente, se escenifica un pasado. 
- Estamos, por así decirlo, ante la.primera. ola de <egiptomanía>», 
cuyos impulsores son los propios egipcios. Si por egiptomanía se 
- entiende el entusiasmo por el lenguaje'de las formas externas de la 
cultura empela que eubie una eo o ala manera: de uns 


IR. fe P, Der Manmelian, a ín he Past, Studies en the Aian fi the i Teaia 
; Dynasty, Londres, 1994. l 

. 73 P. Der Manuelian, <A Fragment of Relief from the Tomb ol Montuembat attribu- 
-ted to the Fifth Dynasty»; en JSSEA 12, 1982, 185-188... ts 
74 E. Stachelin, <Zu einem ägyptischen Reliefkopf in Riggisberg?, en Antike Kunst, 

Berna 12, 1969, 88-90. i 

75 U. Verhoeven-van Elsbergen, Untersuchungen z zur iaa i (abajo de 
habilitación, Colonia, 1994), 15- -18. 
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traje, la época saíta tiene ya todos los rasgos de esta mascarada cultu- 
ral. Pero no se puede pasar por alto el hecho de que aquí no se recu- 
rre a cualquier tradición, sino siempre a la tradición normativa en 
un determinado género, un determinado tema o un determinado 
lugar. Las inscripciones biográficas no citan de modelos del Reino 
Nuevo o del Reino Antiguo, sino del Primer Período Intermedio, y 
sobre todo de la tumba de Itj-jbw (Siut 111), cuya inscripción biográ- 
fica tiene el rango de clásica. Esto significa que el que cita no se reco- 
noce ni en el burocratismo del Reino Antiguo, ni en el lealismo del . 
Reino Medio, ni en la sociedad cortesana del Reino Nuevo, sino en ` 
el ideal del «patrón», del magnate autónomo, responsable de sí | 
mismo, que en tiempos de crisis mantiene vivos a los habitantes de su 

demarcación. Sin duda la corte tebana de la esposa del dios esun 
punto de cristalización de virtudes cortesanas orientadas a modelos 

del Reino Medio, pero la referencia al rey queda ahora relegada a. 
segundo término, y ya no es la fuente más naa de significa- 


ción biográfica. 


La Hondos más común del renacimiento etíope- -saíta puede 

- resumirse en la siguiente cita: «La verdadera raíz del arcaísmo es la 

: confusión de los míticos tiempos primitivos con el pasado histórico. 

. Egipto se mantuvo vivo mientras guardó memoria: desu fondo 
i- mítico. El vigor y las normas de los míticos tiempos primitivos, que 
se sustraían cada vez más a los escépticos, no podían proporcionar : un ` 
: pasado histórico. accesible a ningún estudio; los buscadores encon- 
-traban formas externas, no espíritu>”?*.'. ci a 
Nada menos acertado en la valoración: de: ésta: A a A 
en Egipto. No puede hablarse aquí de una-< confusión», sino de un 


- descubrimiento del pasado' histórico. El mito 'no se perdió en Egipto e 
- en este descubrimiento, sino todo lo contrario. Probablemente nins 


* guna época fue mitopoyéticamente más creativa: que: esta Época Baja. eS 
- Lo que ahora brota en Egipto es una. mentalidad qùe combina la: con- : 
- ciencia de un inmenso pasado documentalmente estudiado y, en tal S 
: sentido, histórico, con la' presencia “de los dioses ; y “el anclaje de: todas a 
esas instituciones de la realidad histórica, adecuadamente valoradas en 
su enorme antigüedad, en los hechos fundacionales de la y mítica edad i 


l 76 H: Bunner <Zum Versandnis der archaisierenilen: Tenderen i in a der  Spätzeit>, 
Saeculum 21, 1970, 161: EEE ; E aoon 


i a E a las: épocas etíope y safta. ciin o TE 
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primitiva. El mito se convierte en prehistoria fundadora”. Dérese 
modo, Egipto se suma a una serie de irrupciones comparables de una 
conciencia histórica que, más o menos en la misma época, también 
experimentaron otros pueblos del mundo antiguo, y que en todas . 
. partes condujo a distintas formas de recuperación del pasado histó- 
rico. En Israel, las tradiciones en torno al Éxodo se convierten en 
núcleo de un pasado normativo y de una recapitulación completa de ` 
la historia israelita. En Grecia, las epopeyas homéricas son difundidas 
y adquieren el rango de textos fundacionales. En ambos casos se trata 
de la codificación de un pasado de ca. 500 años de antigüedad. En 
Asiria aparece una extensa colección y una edición filológica de toda: 
la tradición literaria, y, con ella, el concepto de una «biblioteca 
nacional> que encuentra imitadores en los pisistrátidas de Atenas y 
luego, a través de diversos eslabones, culmina en la biblioteca de Ale- 
jandría. La recuperación del pasado en.el sentido de una idea. cultural 
normativa es todo menos un fenómeno de decadencia cultural, y si. 
aquí hay : una <confusión>, es la de aquella forma de historicismo 
contra la que se dirige la segunda consideración inactual de Nietzsche | 
(<De la utilidad y los perjuicios de la historia para la vida»), r n es 
cosa de los egiptólogos, no de los egipcios. © : eE 
En su búsqueda de un pasado normativo; Egipto. se ee en 
una situación incomparablemente distinta que] Israel, “Grecia y Ye hasta 
cierto grado, Mesopotamia. Los testimonios del pasado: estaban : a la l 
vista, imponentes y accesibles. No era. necesaria, Ta: codificación de 
recuerdos legendarios. El particular conservadurismo de: la escritura 
jeroglífica y la solidez de la formación en las escuelas: egipcias, que 
mantuvieron siempre: vivo el conocimiento de la Jengua clásica yd de: 
los textos fundacionales, “así como el uso continuado de. textos; en 
parte antiquísimos,. -en el culto, hicieron posible que. estos: monu- i 
~- mentos se mantuvieran. no sólo visibles; sino: también: legibles. Sólo A 
se necesitaba: interés para recibir sus aa A este interés es lo que l 


En la época saíta,: el. arte del pasado. bae la daada de. um Te 
. adio que hay que copiar con la: máxima perfección posible. Elo l 
“arte de esta época, y. también de épocas posteriores, incluida la eE 


decoración precorromAni; de los templos; no > sólo « es arcaizan ¡ es 


y Y Eric Voegelin ha donado a esta Grma de P hisoriogénesos, Order 
- and History 1V, The did Baton Rouge} Londres; 1974; 59- -113. O 
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también más reglamentado, estereotípico, ritualizado si se quiere, 
que todo arte anterior. El carácter pictográfico del arte egipcio, la 
tendencia a la fórmula, inherente a este arte en virtud de su estre- 
cho parentesco con la escritura jeroglífica, se manifiesta ahora con 
más fuerza. Ambos aspectos, la mirada a un gran pasado y la firmeza 
de las reglas en el arte, se expresan en la descripción en el célebre 
pasaje de las Leyes que hace Platón del arte egipcio. Allí escribe Pla- 
tón que los egipcios mostraron en sus templos los modelos o tipos 
estándar —la expresión griega es skemata—, en los que quisieron reco- 
nocer y definir para siempre <lo bello». Los egipcios, se dice allí, 
<conocían ya de antiguo este principio de que conviene que los 
jóvenes de las. ciudades se ejerciten habitualmente en buenos ade- 
manes y buenas melodías. Y prescribiendo cuáles y de qué. modo 
habían de ser éstos, los expusieron en los templos, y nia los pinto- 
res, ni a otros de los que producen figuras y cosas semejantes, les era 
lícito innovar en contra de ellos.ni discurrir otros modelos: que. los. 
patrios;. ¿ni ahora les: está permitido, ni.en estas cosas ni en todo s 
: cuanto. comprende la música. Y observando hallarás allí que las pin-; | 
` turās: o grabados de hace 10. 000 años (y. digo 10.000.años no por: 
F decir, ¡sino como, cifra real). no-son ni más hermosas ni más feas que: 
las: ejecutadas actualmente, sino que están En con. el mismo 
k arte, >» Leyes, 656d- -657a) Bi. E. li a E Aa i ee ie A 
ir “Esta historia nos puede dar. una idea de cómo: los propios egipcios 
i entendían su praxis artísitica. en el: Época Baja y cómo se presentaba a 
los: ojos. de. un: ‘profano. Ella:nos ofrece; bien que a través de los inte= 
reses específicamente platónicos, una: ‘vista interior del fenómeno. 


Por: una- parte es importante la duración de 10. 000 años, una esti- 
mación exagerada ı del.pasado que también.se encuentra en Heró- 
doto, lo mismo que la idea de que en este gigantesco período de 
tiempo nada' cambió: «porque los egipcios hicieron todo lo posible” por 
impedir cualquier: evolución. Importante es, por. otra: ‘parte, la, idea. 
de una canonización, del. lenguaje de las formas: artísticas: no. quitar” 
nada; no añadir 'nada,: no: cambiar nada; la. idea de que se podría. 
impedir toda evolución Y, -de:esa: manera, mantener el contacto con 
un” saber original. Importante es, en tercer lugar, el papel que para 
Platón. desempeña el «arte de las musas» en el sistema educativo de 
- los egipcios. Naturalmente, este aspecto de su digresión sobre Egipto 


7 78 Cf. al especies libro Das kulturelle Gedächtnis, 171-174, 190-194: 
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está particularmente marcado por las ideas griegas y por la idea que el 
propio Platón tiene de la educación. Pero la idea del carácter pres- 
- criptivo del arte en general como gramática cultural, como un meta- 
texto que codifica las formas correctas y hace posible que haya accio- 
nes y actitudes <bien formadas>, es acertada cuando se la traduce de 
la esfera de la escuela a la del culto. l 
Una mirada a los innumerables modelos escultóricos, así Ikma: 
—en el artículo «modelos» del Lexikon der Ägyptologie, Th. Liepsner 
estima su número en 2.000%™—, que se encuentran dispersos en 
todos los grandes museos, nos muestra de qué habla Platón cuando 
piensa que los artistas egipcios se atenían a «esquemas» y reglas 
estrictas. El canon de que Platón habla no tiene nada que ver con las 


conocidas reglas relativas a las proporciones en la representación 
bidimensional de la realidad tridimensional?”. Piensa más bien en 
una fijación de los modelos capaz de proporcionar una base o gra- 
mática icónica de movimientos, acciones, posiciones bien formados; 
en suma: formas de comportamiento, cuyas imágenes modélicas 
quedaron representadas en los templos. En Platón, este carácter 
modélico va constantemente de lo artístico a lo educativo; pero, en el 
dominio del arte, los modelos escultóricos muestran lo que significa 
la orientación a modelos o <esquemas>. ; 
El elemento aristocrático o elitista de este <vivir en el pasado» es 
evidente. Thomas Mann puso de relieve con perspicacia genial en sus 
novelas de José las implicaciones sociales de la memoria cultural, y 
mostró de qué manera el <yivir de citas», el recurso a- ejemplarida- 
des y modelos de conducta del pasado, es capaz de elevar y escenificar 
la dignidad del individuo”. En este sentido habría que ver también: 
.en el arcaísmo de la Época Baja la forma de expresarse una especie de 
conciencia cultural aristocrática, en la que, por una parte, la capa. 
Z superior se distingue de las demás capas del pueblo a que pertenece, 


79: LÄTY, 1980, 168-180. - ; A 5 
>? Así W. Davis, <Plato on TE Art>, en JEA 65, DN 121-127. María Luisa 
A Catoni me indica con razón que Platón habla en el conocido pasaje del segundo 
libro de las Leyes de la danza, y que el término schemata se refiere primariamente a las 
figuras de danza. Las figuras de danza expresan determinados caracteres, e influyen 
en la formación del carácter. La Paco a las Dice figuras estropea irre miiibles 
mente el carácter. 

“ 81 Cfr: al respecto mi contribución <Zitatliaftes Leben. Tko Mann ad die Phä- 

+.  nomenologie der kulturellen Erinnerung>; en Thomas Mann Jahrbuch 6, 1993 3, 133- 

158, 
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pero, por otra, se presenta, incluyendo en ella a las demás capas, 


como representante de la cultura Sgiptia hacia fuera, frente a asirios, 
82 | 


griegos, judíos o persas. . 
La época saíta crea, desde su revivificación de tradiciones olvi- 
dadas, un lenguaje de formas perfectamente nuevo, y en su cultivo 
de la memoria cultural desarrolla aquella identidad egipcia fruto 
de una veterana y acrisolada sabiduría cultural de milenios que tan 
hondamente impresionó a los griegos. Los egipcios de esta época 
viven en la conciencia de ser herederos de un pasado inmenso. 
Ellos han estudiado los archivos, compilado listas de reyes y árbo- 
les genealógicos; ellos saben dónde localizar históricamente los 
extraordinarios monumentos del pasado; y ellos no cuentan cuen- 
tos de gigantes y cíclopes. Viven en un ámbito de recuerdos que 
abarca milenios, que se les ofrece a la vista, en: toda su magnificen- 
cia, en pirámides y mastabas, esfinges, obeliscos. y estelas, y se les . 
ordena cronológica e históricamente, sin faltar detalle, en'anales,- 
listas, inscripciones e imágenes. Si es verdad que el pasado no es 
como tal algo que está ahí sin más, sino algo ' que tiene que ser. 
recreado en el recuerdo, puede decirse gus a a de 


Egipto. fue tán rica en pasado; E PE E S E AE 


: EL MANTES TO- MENEER | DE e TETE 


El; primero y más importante monúmento' de tal recurso al pasado es 
de la época del rey Shabaka. El texto, conocido como Monumento de teo 
- logía menfita, tiene por tema la glorificación de la ciudad de Mentfis; 
“Parte del Programa político de los reyes etíopes era, sin duda, 
reconstruir Menfis no sólo arquitectónica, sino sobre todo: espiritual 
y religiosamente y convertirla en capital de un Egipto que pretende 
cun renacimiento > del Reino Antiguo. Ya lag decisión: por Menfis. como 5 


: 82 Una interprejación sad es E de Sabine Néurelter, « Selina neúe e Interpretation : 

. des Archaismus>, en SAK 21, 1994; 221-254. Ella ve en el arcaísmo una estrategia c de 

la capa superior destinada a marcar su diferencia” con. las i capás. inferiores. La nece- 

. sidad de distinción de la elite egipcia seguramente juega en la' Época Baja: un papel 

más importante que en el pasado, pues las circunstancias políticas cambiantes han. ` 

- hecho inseguras las estructuras sociales. Greo, sin embargo; que está explicación 

puramente sociológica - -de la sociología del saberi} no hace entera queen al carácter ES 
universal del fenómeno. : pesg : i Eeg 
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nueva capital del país era un acto de renovación, de despertar: El 
pasado más antiguo. Se trata de un bloque de basalto, cuya inscrip- 


ción es presentada como reproducción de un antiguo manuscrito 
sobre papiro. En el encabezamiento explica Shabaka las circunstan- 
cias de la redacción: l 


Su Majestad hizo escribir de nuevo este libro en casa de su padre 
Ptah. Su Majestad lo había encontrado como obra de los.-antepa- 
sados, carcomida por los gusanos, y no se la conocía del principio 
al fin. Entonces dispuso S.M. que se escribiera de nuevo, yi ahora 


es más bella que antes. 


El bloque acabó, ya en 1805, en el Museo Británico. Pasó un 
siglo hasta que se empezó a entender el sentido de la inscripción, y 
muchas cuestiones importantes sobre ese sentido siguen hoy'abier- 

tas. Ello se debe a la enorme dificultad del texto, pero también: . 
sus grandes lagunas, pues la piedra fue utilizada cómo piedra 
molar, y en su parte media se halla completamente borrada. El 


"problema más importante que plantea el texto, su datación; conti- 
núa hoy irresuelto. Hubo un tiempo en que se discutió si: el texto 
'es de la dinastía I-II o de la v-v1%. Desde entonces 'muchas buenas 
- "razones han sugerido que, si rio en su totalidad,'al menos en algu- 
nas partes es una obra de la dinastía XXV*.. Su datación oscila, 
: pues, en casi 2.500 años, Pero, sea cual sea la manera de: determi- | 
nar la implicación de la dinastía XXV en la composición del texto, 
no puede haber ninguna duda sobre la recepción: productiva: de 
este texto por dicha dinastía. Hemos citado partes de este texto:en. 
: la Parte Primera i ¿omo ejemplos de elaboración y: recuerdo. mitoló- 
gicos de la unificación. Ahora queremos traerlo á colación c como 
testimonio de la nueva e intensa relación. de los kushitas con: el 
Me pasado. Ambas lecturas del texto me parecen pertinentes. El texto 
ofrece información tanto sobre el Pe recordado c como sobre el > 


-o Preuss. Ak. d. Wiss. e 1939 Nr. 6, "Balin, 1941.: ; A e a EE 

F. . Junge, <Zur Fehldatierung des sog. Denkmals de Theologie, oi 

- Der Beitrag der ägyptischen. Theologie zur Geistesgeschichte der Spátzeit», en 

= = © MDAIK 29, 1973, 195 ss.; H.A. Schlógl, Der Gott o mae esten tind Bilder des Neuen 
2 kos OBO 29, Tee 1980. : E R 
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necesidades y condiciones aquel pasado fue recuperado , y también 
reinventado. i 
El tema de este texto es Menfis, su significado mítico y político 

como <colina original», es decir, como el lugar original de la 
Creación, el primero que emergió de las aguas primordiales, y 
lugar también de la fundación del reino faraónico. Para poder 
entender la temática y la pretensión del texto, hay que tener pre- 
sentes dos peculiaridades de la idea egipcia de la Creación: en pri- 
mer lugar, la estrecha conexión de Creación y gobierno, y en 
segundo lugar, el entrecruzamiento complementario de cosmogo- 
nía y cosmopeya. Ya la doctrina más antigua de la Creación, la de 
Heliópolis, ilustra estas peculiaridades de una manera clásica. 
Según ella, el dios creador Átum («el Todo>) se despliega- en el 
mundo:a la vez que lo crea, y paralelamente a este proċeso,-a la vez 
transitivo-e intransitivo, y pensado como complementario, se: cons- 
tituye. el gobierno del mundo, y el título de gobernador pasa de 
una generación a otra de dioses hasta que finalmente, en la quinta 
generación, lo hereda Horus, que, como dios del reino histórico, 
se encarná en cada faraón reinante. Las cosmogonías egipcias 
siempre son a la vez <cratogonías>; combinan el nacimiento del 
mundo con una descripción del nacimiento del gobierno: ..- -4 


Sa Atum’ E 


‘Geb y. Nut: 


: U o E 


+ Osiris:e Isis . Seth y 


poo Horus TAR Sepi ii 


E teología Sa «completa Y amplía este árbol genealógico c con | 
una a adición decisiva: 
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Ptah-Tatanen 
Atum-Re 
Shu y Tefnut 


Geb y Nut 


(tierra y cielo) 
Osiris e Isis Seth y Nefthys 
Horus 


- Salta a la vista que la base de la doctrina de Menfis es la doctrina 
de Heliópolis, y que aquélla quiere superar a ésta. De ahí que siem- ` 
pre se haya intentado situar el origen del texto en una fase de la his- 
toria de Egipto en la que pudo haber una disputa demostrable entre. 
Heliópolis y Menfis: sobre el lugar original de la Creación y del 
gobierno del mundo. Naturalmente, la Época Baja queda apartada 
de esta disputa;:'en ella esperamos una competencia entre Tanis; 
Tebas, en todo. caso Bubastis, y Menfis. Heliópolis no juega aquí 
absolutamente ningún papel político. Por eso reconstruyó Sethe un 
prehistórico. <reirio de Heliópolis», que se habría desprendido' del 
prehistórico «reino de Menfis», y por eso sitúan 'otros el texto en la 
época: de las dinastías. V- VI, primera de florecimiento del culto solar 
heliopolitaño. Pero este; razonamiento pasa por alto la verdadera 
cuestión. Con: total independericia de la cuestión acerca de la prin-; - 
cipal referencia histórico-política de Egipto, la doctrina de Heliópo- 
lis j jugó siempre el papel de una <Gran Tradición»; es decir, de una 
cosmo- cratogonía, interregional, normativa para todo Egipto, desde 
l el Reino Antiguo hasta los sistemas teológicos de los templos. greco=. 
Tromanos. “Toda cosmogonía local debía partir de esta doctrina clá- 
sica y universal. La tensión entre la. <gran» tradición de Heliópolis; 
la antigua y universal tradición egipcia, y las. diversas pequeñas tradi- 
ciones de los centros religiosos particulares, como Tebas, Menfis, 
Hermópolis, Elefantina, Esna,  Edfú, Sais, etc., determinó la histo- 
= entera de la religión egipcia. l E A: 

La conexión previa de <Ptah-Tatenen> a antes dE Asun como pri- 
meza generación de creador/ gobernante es típica del período ramé- 
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sida, y se encuentra, por ejemplo, en la lista de reyes de Turín. Este 
documento pone al mismo tiempo de relieve a qué discurso pertenece 
el Monumento de teología menfita.. Es un ejemplo de la historiografía egipcia, 
y se ocupa con la <«prehistoria> que precede a los anales de los reyes 
históricos. Estos anales también son, por lo demás, una copia igual- 
mente fragmentaria realizada sobre una piedra del mismo material, y 
comprenden desde los reyes protohistóricos de reinos aún no unifica- 
dos hasta los de la dinastía V. Hay ciertos indicios de que la piedra de. 
Palermo es igualmente de la dinastía XXV y producto de los mismos 
estudios archivísticos-anticuarios que el Monumento de teología menfita. 

El texto comienza con una proclamación de la existencia del reino 
original de Ptah-Tatenen, que como el dios original nacido de sí 
mismo y creador de los dioses —y expresamente reconocido como tal 
por Átum—, gobernó ya como rey del Alto y el Bajo Egipto el reino 
unificado. En lo que sigue se salta las demás generaciones del proceso 
cosmo-cratogónico y pasa directamente a la disputa entre Horus y. 
Seth, citada en la forma primitiva de un texto dramático, y probable- 
mente real, de un <antiguo papiro carcomido' por los gusanos». 
Este mito explica cómo después de la unidad originaria se llegó a la 
partición del reino y “a la posterior reunificación en la mano de 
Horus. Ya hemos examinado los capítulos correspondientes del texto 
en la Parte Primera de este estudio, y no vamos a detenernos aquí en 
él. Pero la actualidad de este mito en la época de Shabaka es evidente. . 
Era confrontado con la situación de un reinó dividido de facto. Las: 
empresas de Piye habían sancionado más que modificado esta divi- | 
sión. Lo que a Piye le interesaba no era volver: 'a unificar Egipto; sino 
impedir que tal unificación la llevase á: ‘cabo Tefnakte:: El primero: y 
decisivo paso hacia la superación de la <poliarquía' libia> y la restau- 
ración de la monocracia faraónica clásica lo:dio Shabaka. Él debió de 
ejecutar al sucesor de Tefnakte; Bochoris. Sin: duda: sostuvo, frente a 
la dinastía XXIV, un programa. completamente: “distinto: del: dë su. 
padre. Deseaba volver a los tiempos de: esplendor faraónico,: cuyos 
testimonios podía ver en los monumentos. del Reino Antiguo con~ 
centrados en Menfis y su entorno del modo: más impresionante. Dë 
ahí su deseo. de enlazar con tradiciones menfitas. La promoción de 
Menfis a nueva capital y residencia regia en ùn Egipto reunificado no 
era sólo asunto de medidas arquitectónicas, sino también: de renova= 
ción cultural. Y aquí hay que ver el origen. eel renacimiento. que 


entonces se iniciaba. : .- 
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A propósito de la fundación de Menfis como residencia de Horus 
coronado como rey del Egipto reunificado, describe el texto el entie- 


rro de Osiris y, con él, el origen de la necrópolis de Menfis, Giza- 


Saqqara. 


Éste es el lugar (en que los... prepararon) [la hermosa sepultura] 
de Osiris en casa de Sokaris 
(..) Nefthys e Isis en Busiris, 
Pues Osiris se había ahogado en su agua. 
Isis y Nefthys lo buscaron, lo vieron y lo agarraron. 
Horus ordenó a Isis y a N efthys: 
rescatadlo, no permitáis que se ahogue. 
Horus a Isis y Nefthys. Para decir: aprisa, rescatadlo.. 
Isis y Nefthys a Osiris. Para decir: hemos venido para sacarte.. , dl 
ellos sacaron la cabeza a OS qe 
|  Ylo llevaron a tierra. | 
Él entró por] las puertas secretas 5 
a la santidad de los señores dela eternidad 
siguiendo G nmtt) al que asciende en el país de la. luz, OS 
siguiendo los caminos de Re en el <Gran Trono> (Menfis): 5 
Él entró en el palacio, pl mo 
se juntó con los dioses, . 
Tatenen, Ptah, señor delos'años. ` 
Y así llegó Osiris a la tierra en el castillo del rey, l 
en la parte norte de este país, a la que había llegado.. 
Pero su hijo Horus apareció, como rey del Alto Egipto, - 
apareció como rey del Bajo Egipto; 
; cuando le abrazó su padre Osiris, ` e a 
SE junto con los dioses que se hallaban delante y detrás de as, A 


Este capítulo del esto e para Menti le ba da Osiris, 
Jugares sagrados 1 no es en la Época Baja ningún problema. Cada. tem : 
de Osiris. En el Reino Nuevo, la fiesta menfita' de Sokar se convierte l 


en una de las más ‘celebradas en todo el país, “adquiriendo « el rango. de.. 
Gran Tradición. Se peregrina a a peilon po la fiesta” menfita” de OR 


85 Ha op: cit., 36- la8. Mi lá sigue la. textos preparado: a. i a DN 


. bién, en buena medida, su traducción. 


¿que la Gran Tradición localiza « en Abidos. La reproducibilidad c de los: DA | 


“plo en que se celebran los «misterios de Osiris> contiene una tumba D 
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Sokar se celebra también en Tebas, y finalmente en todos los centros 
cúlturales importantes, y se convierte en fiesta del entierro de Osiris. 
El capítulo arriba considerado no puede retroceder hasta antes del 
Reino Nuevo, y esto lo delatan ciertos giros y motivos, como <la san- 
tidad de los señores de la eternidad» (la palabra «santidad» está 
además escrita criptográficamente) ' y la idea de la tumba como 
<camino> nocturno del sol, que abunda en las tumbas reales del 
Reino Nuevo” 

Las líneas siguientes tienen todas por tema el <castillo del rey» y la 
reconciliación de Horus y Seth, pero están demasiado deterioradas 


. para ofrecer un texto coherente. Con todo, se aprecia que el tema 


<«Menfis> ocupa en este texto el lugar central. Después de las grandes 
lagunas empieza la segunda parte del texto, dedicada al comienzo de la 
genealogía cosmo-cratogónica, a la relación de Ptah, con Atum. Es la 
doctrina menfita de la Creación, ` uno de los textos egipcios más raros 
entre los que desarrollan narrativamente el tema de la < Creación». 
Los dioses que nacieron de Ptah/se hicieron Ptah son” e dE 


ati 


Ptah en el Gran Trono ls F REEI, a a 
Ptah Nun caia El padre que ol a Atum 


Ptah Naunet E Ni La madre que alumbró. a Atum. : e 
Ptah-Wer El corazón yl la lengua de la Enéada. | 


L. ] todo .. ~ que alumbró alos. dioses 5 
PR me alumbró- a: los dioses 
LJ A | 


La o en lèn nariz z de Re, Pi 


l = tras día, 


86. E Pornon. <Au£ dén A de EE e les ein pila Königs ? 
- grab», en Eranos Jahrbuch (1981), 431-475.. H. Brunner, «Die Unterweltsbücher in 

1 den igyptischen' Konigsgrábern»,: enG. Stephenson 2 y Leben. und dodi in deri aa 
«v onen. Symbol und Wirklichkeit; Darmstadt, 1980, 215-228. i : o O 
87. Para. esta traducción me: baso en Gardiner y Erman, que: a principios de de. com- 
e prendieron perfectamente; a mijuicio, “el sentido de esta locución. Luego, Sethe 
““«llamóla atención sobre el significado de hprm, corriente en las: <transformaciones»” 
sde, los.textos de, los: sarcófagos y del Libro:de los muertos, como, <convertirse.en>, cam- 
biando la traducción <los dioses qué se: hicieron Ptah> en <los dioses « que habían 
tomado la figura' de Ptah». Esta traducción : es gramaticalmente tan posible como. ` 

: Khačerse» . La'cuestión que aquí se nos plantea sólo puede resolverse semántica- 

_ mente. En el.contexto de una cosmo-teogonía me: parece mucho, más adecuado 
entender este acto-de dar nacimiento Ptah.a los dioses como un hacerse éstos Ptah, 
-Junker quiso excluir dela locución hfrm toda referencia al Lepo; proponiendo . 
traducirla, por <tener la figura deže or pnia ; a a E 08 
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nacidos por medio del corazón, símbolo de Atum 
nacido por medio de la lengua como símbolo de Atum, ' 


cuando (ello) fue grande y poderoso ds 


Este texto, lamentablemente muy deteriorado, trata del naci- 


miento de la Ogdoada, que en la doctrina hermopolitana personifica 
el estado original preexistente, de Ptah, que de ese modo es repre- 
sentado como la unidad esencialmente trascendente, previa a, y fun- 
damentadora de, la preexistencia misma. La ambivalencia consciente 
del giro hpr m, que se puede traducir tanto por «nacer, o surgir, de> 
como por «llegar a ser>, «convertirse en> o <hacerse»>, se mani- 
fiesta también en un himno ramésida a Amón-Re: 


Los ocho fueron tus primeras formas de aparecer *- 
f : Ea 2 38 e 

a fin de que tú las hicieses unidad x 

Tu cuerpo estaba oculto bajo los más antiguos, 


A porque tú, Amón, te mantenías oculto al frente de los dioses” 


Amón se «despliega» e en la Octada y la <hace> deidad: la ión 


de ocho y uno es pensada a la vez como despliegue ; dl contracción, 


-Pero Ptah transmitió [su fuerza] ” 

-a los dioses y sus Kas l E 
z: por medio de este corazón, por el hue” Horus nació de Ptah, 
e por PEGE esta lengua, Po la que oom ps Ptah: 


Ocurrió que corazón y denria adquisieron pode sobre - s do E 
“miembros - : ; 


El primer acto de la Creación, al que aquí se hace referencia de forma resumida, es - 


*. el que crea el mundo de los dioses. La traducción tradicional- <grande y poderoso es 


Ptah> no se ajusta a la gramática; y semánticamente no dice nada. . 

Cfr. F. Junge, «Wirklichkeit und Abbild. Zum innerägyptischen Synkretismus und 
zur Eltsicht der Hymnen des Neuen Reichs», en G. Wiefiner.(ed.), Synkretismusfors- 
chung. Theorie und Praxis, Wiesbaden (1978), 87- 108, 105 con n. 59. En Amón, los 8 se 


a convierten en uno. Cfr. pBerlín 13603 en S. Sauneron, J. Yoyotte, «La naissance du 


monde selon r Egypte’ ancienne? (Sources Orientales 1) (París, 1959), 17- 91, 58 


l -don 15. 


«pLeiden I 350 11 22-27; J jade, De hymnen iron van Papyrus Laide I 350, OMRO 
¿28, Lleiden, 1947, 63-66; ÄHG n.*. 135; Re und Amun, 222 s. 


1. phtj.f según Sethe. Junker lo. completó con nh, <la vida». Ambas cosas son ashla: 

] : También sería posible: «cómo el cual Horus nació». Horus y. Thoth son identifica- 
=> dos en estos versos'con el corazón y la lengua del dios creador: Ésta es una- represen-+. 
. ‘tación común en la Época Baja, de la aque Janien 45-47, pudo reunir una serie de 

documentos... l a 


44.0 EGIPTO 


por la enseñanza de que él (el corazón) está en todos los cuerpos, 
y ella (la lengua) en todas las bocas 

de todos los dioses, hombres, 

animales, bichos y de todo ser vivo, 


y el corazón piensa y la lengua ordena todo lo que ellos quieren. 


En todos los seres vivos, que proceden de Ptah, actúa algo de la 
originaria fuerza creadora del dios en forma de corazón y de len- 
gua. Y aquí comienza un discurso antropológico, que prosigue más 


abajo. 


Su Enéada estaba ante él 

como dientes, es decir, la simiente de Átum, 

y como labios, es decir, las manos de Atum, 

Había nacido la Enéada de. Atum 

por medio de su semen y de sus dedos. | ; 

Pero la Enéada es en verdad dientes y labios - .. 

en esta boca del que ha inventado los nombres de todas las cosas, 
del que Spi y Tefnut no del que ha creado la Enéada. 


Esta sección de la doctrina s se ha entendido, ¡siempre como una . 
polémica con Heliópolis. Más acertado me parece interpretarla 
como un comentario. La antigua doctrina sagrada, válida por encima 
de todo localismo, es interpretada en esta sección a favor” de Menfis. 
El <semen> y las:«manos> de Atum, por: medio de los cuales ha E 
engendrado, en un acto de autocopulación, a Shu y a Tefnut; son E 
aquí los <dientes> y los <labios>, que es lo que exige la ode que 
todo lo crea pronunonado palabras. M > ia 


Los ojos ven, los oídos oyen | a 
y la nariz respira aire para dar noticia al corazón, 
; Esto es lo: que hace brotar todo: conocimiénto: : 


A | a | f La lengua repite lo: que es pensado por: el corazór i 


El proceso de la Creación « es interpretado, conforme a | modelo . 
E EA como creación corporal. <Falo» y. «mano», tradi- 
cionales símbolos corporales de lo. creador, se convierten’ aquí en * 
«dientes y labios». Los verdaderos Órganos, creadores. son el corazón 
y la lengua. Como. e egipcio no traza ninguna frontera clara entre 
«cuerpo» y <espíritu>, conocimiento Y lenguaje soñ: entendidos: E 
como fenómenos corporales: El conocimiento nace en él. Corazón: eri 


i 
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virtud de los datos que los sentidos le suministran. El conocimiento 
formado en el corazón es comunicado p por la lengua. 


Y así nacieron todos los dioses, 
es decir, Atum y su Enéada. 
Pero todos los jeroglíficos nacieron 
de lo que el corazón pensaba y la lengua ordenaba. 
Y así fueron creados los.kas, y Hemuset estableció 
que toda alimentación y toda ofrenda de alimentos fueran resul- 
tado de esta palabra 
(que fue pensada por el corazón y ordenada por la lengua). 
(Y así recibe a Ma' at el que) hace cosas meritorias; 
(ya Isfet. el que) hace cosas. odiosas. | o 
Y así se da vida al pacífico 
y muerte al criminal. 
Y así fueron creados todos los oficios y y todas las artes, : p ST 
i la acción de los brazos) y “el: andar de las piernas, o 7 i 
“los movimientos de todos los miembros según las instrucciones 5 


de estas palabras Pensadas por el corazón yo manifestadas por la 


lengua y en las que todo estaba: previsto. 


Así pudo llamarse’ à Ptah <el que todo lo creó y y dio nacimiento a Ñ a i 
los dioses», E | 
l pues. él es Tatenen, el que formó: a los dioses; CI 
aquel del que provenían todas las ofrendas de alimentos yt toda 


i alimentación, o o a 
las ofrendas a los dioses y tods las cosas perfectas. o 


o Asís se vio y. se: reconoció 


: ES todos los eoan 


= después € de formara los dioses, > 
a después c de. crear sus ciudades (en adelante, sus 


de los dioses) 
y fundar: sus nomos, po a S 
después elegir los pasteles des sus s ofrendas 


htp podría traducirse también por <y descansó...»,/en n correspondencia c con la des- 
+ eripción bíblica dela. Creación. Pero- el concepto del descanso. t tras sel trabajo (pausa) : 
< lo expresa el idioma egipcio. de otra manera. =: ~ Happ S GU U R L T e E 
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y fundar sus capillas, 
después de haber creado sus cuerpos a su semejanza, con lo que 
quedaron satisfechos. 
“Y así entraron los dioses en sus, cuerpos 
hechos de madera y de mineral, 
de barro y de todas las demás cosas que salen de é, 
que de él han nacido. 
Y así se reunieron en torno a él todos los dioses y sus 'kas, 


contentos y unidos al señor de los dos países. 


Ésta es la más elaborada representación egipcia de la Creación por 
la palabra. Se diferencia de la bíblica en dos puntos. Uno es el papel 
del corazón, es decir, del plan de la Creación por él concebido; de 
esto no se habla en la Biblia. El otro es el papel de la. escritura, de los 
jeroglíficos, dos veces mencionados”. Estos dos: puntos están estre- 
chamente relacionados. Pues lo que el corazón idea no es la figura 
fonética de cada cosa, sino su <concepto> y su «forma». La lengua 
da forma vocal a los conceptos que el c corazón piensa, y la. escritura 
ja forma visible: o AA s 


+ Pero! todos los jeroglíficos nacieron . | 
«de lo. que el corazón pensaba y la lengua ordinabas! 


“Poh es el dios de los artistás y los artesanos; a él deben las" cosas a 
< diseño >, su figura inmodificable, eternamente reproducida « enel 
nacer y perecer de las cosas y los seres vivientes, y copiada en los sig- 
nos de la escritura. Por eso, Thoth, el dios de la <lengua?, es tam-. 
“bién el dios de la escritura jeroglífica. Él puede transformar los pen- 
o samientos. del corazón en lenguaje hablado y. escrito. La Creación es 
un acto de. articulación: mental, icónica y fonética. Con 1PaLe cosas Y. 
- SUS nombres nacen: a la vez sus signos escritos: 

Y Piah quedo STEA pass de haber creado todas la s cosas 

F todos. los jeroglíficos... E AE e i Kiain] 


ar totalidad. de la Cain quedar cda en la OS <todas K 
a las cosas y todos los jeroglíficos». Si identificamos la distinción entre 


IE de ntr; literaimente «palabras del dios», es como se ad en ata egipcio i 
E ca Ma piii DERDI 7 ho 


- la escritura jeroglífica.... ; : 
95 O bien <y así descansó.. >, y. nota 93. 
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una esfera de arquetipos (ideas) y un mundo de copias infinitamente 


reproducidas como un principio de la filosofía platónica, en esta 


bipartición de la creación se encuentra ya expreso un platonismo 
primario y ateórico. Los jeroglíficos son los arquetipos de las cosas 
que constituyen la totalidad de la realidad. Entre cosa y signo de 
escritura hay en el pensamiento «jeroglífico» egipcio una relación 
semejante a la existente entre cosa y concepto en el griego. Al tiempo 
que Ptah concebía los arquetipos de las cosas, inventaba también la 
escritura, cuyos signos Thoth sólo necesitaba trazar, del mismo 
modo que él, como lengua, no tiene más que expresar los pensa- 
mientos del corazón. Por eso se escribe un onomastikón como lista de 
«todas las'cosas que Ptah ha creado y Thoth escrito»*. Thoth, el 
dios de la escritura, sólo tuvo que encontrarla, no inventarla. La 
escritura estaba ya en la estructura de la realidad. El neoplatónico 
Yámblico reconoció perspicazmente el platonismó latente en el pen- 
samiento jeroglífico cuando, en su Carta de Abammon, interpretaba el 


principio simbólico de la escritura de los egipcios como una imita- - 


ción de la <demiurgia> divina: «Los egipcios imitan la naturaleza 
- del universo y la demiurgia de los dioses cuando producen, a través 
- de símbolos, imágenes de los conceptos místicos, invisibles y secre- 
tos, de la misma manera que la naturaleza expresa, de manera simbó- 
-lica, los logoi invisibles en formas visibles y la VUE divina escribe. 
- laverdad de las ideas en imágenes visibles> ”. i 
La complementariedad de Ptah, que <crea> las cosas, y Thoth, 
que las «escribe» , trae a la memoria el acuerdo de Dios y Adán en el 
Paraíso. Dios creó los seres vivos <y se los presentó a Adán para ver 
qué nombre:les ponía; y cada ser vivo llevaría el nombre que Adán lé : 


pusiera». (Gén., 2, 20). El acto de Adán de poner nombres y el acto ' 


de Thoth de escribir cumplen ambos la misma función de enlazar 
cosas y palabras, y como se trata de una creación por la palabra, lo 
que Adán pronuncia y Thoth ecne no es sino lo que ellos «leen» 
` en las cosas. - KAN y BEN UR AAA sé de 


$ t 
pao 
f Sai i 


¿ Cuál es al eos de estas ideas? Me parece evidente que la ins- 
cripción de Shabaka combina varios textos-fuentes: Algunos de los 
capítulos dramáticos de la Doctrina polti pueden procroe! del Reino 


96 AH. Gardiner, Ancient Egyptian Onomastica, texto, vol. ] I, Oxford, TO 1*, 
97 Yámblico, De Teeri VII, I. 
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Medio o incluso del Antiguo. El capítulo sobre la Creación por la 
palabra, en cambio, no puede pertenecer a una época anterior a la 
de los ramésidas. No es nada difícil seguir la historia de esta idea a 
través de cientos de himnos. Antes del Reino Nuevo nacen las cosas 
que las palabras dicen que nacen, y lo dicen juegos de palabras sin 
ninguna particular intención. El lenguaje aparece aquí como una de 
tantas «secreciones» del creador. Hasta la dinastía XVIII no brota la 
idea de la creación intencional'por el lenguaje. Pero esta idea se 
limita aquí a la creación de los dioses. Los dioses nacen de la boca, es 
decir, de las palabras, del creador. Sólo en la dinastía XIX puede 
reconocerse la idea de que la totalidad del mundo procede de la 
palabra divina. En textos menfitas, el corazón del creador, es decir, 
el organa de la concepción intelectual, juega aquí el papel princi- 
pal”, : Pero de la escritura jeroglífica apenas se habla en estos textos. 
Éste esun tema específico de nuestro texto. Y es también su rasgo" 
más «moderno». Pues su valoración de la escritura jeroglífica sólo. 
pudo producirse cuando: ésta había: llegado a constituir un medio. 
puramente sacro, y esto sucedió en la Época Baja. Laidea de la escri-- 
tura jeroglífica como escritura sagrada, sacerdotal, con la que sólo: se. 
escriben.textos sagrados y en la que'sólo los sacerdotes son: iniciados, 
la encontramos sólo en autores griegos. La mayoría de los autores no 
ve en ella más que un simple malentendido, pero, refleja de manera 
muy fiel la imagen que los propios sacerdotes egipcios tenían" de sus 
sistemas de escritura, la cual quisieron transmitir a los. griegos. "De: Ñ 
hecho, en la Época Baja la escritura ¡eroglífica empieza ¿ a convertirse 
en una especie de escritura de cosas; cuyo repertorio de. signos i es 
_coextensivo. con la totalidad de las cosas existentes. Cuando el texto 
de Shabaka hace: referencia a esta. teología, no puede : ser más antiguo: 
que la época ramésida. Se trata de PR portes: del texto en las: que z 


se' 'habla de Ptah- Tatenen. 


El arcaísmo o Ningiístico de la Pea Baja beo a oaa 
motivos. ideológicos. que el arcaísmo artístico, y encontró igualmente. EN 
en un texto'griego.una interpretación en exacta. correspondencia con. 
la teoría platónica: del arte, formulada además « con:una más clára 
referencia a la misma. Pienso enel. filósofo: neoplatónico. Yámblico; 
que en su Carta de Abammon, conocida con nel título. de Los misterios os de e 


98 Cfr. mi libro Re ind Amiar a Paai 
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Egipto, formuló el imperativo, o prohibición, cultural de los egipcios 
—<«¡No debes cambiar nada! >— en relación al lenguaje y los textos 
religiosos. La obra trata aquí de la preeminencia de las lenguas anti- 
guas, como el babilonio y el egipcio, como lenguas sagradas: <Como 
los dioses declararon. sagradas a todas las lenguas de los pueblos 
sagrados, como el egipcio y el asirio, somos de la opinión de que 
nuestro trato oral con los dioses tiene que valerse de una forma de 
expresión que sea afín a los dioses. La forma de hablar con los dioses 
es también la más originaria y antigua ... Por eso nos mantenemos | 
firmemente en la ley de su trasmisión, pues esta forma es la que más 
conviene y más se adecua a los dioses» (VII, 4). «Hay que cuidar las 
venerables fórmulas tradicionales de oración como asilos sagrados, 
mantenerlas siempre idénticas y usarlas de igual manera, sin quitar 
nada de ellas ni añadirles nada de otra parte. >». (VIL 5): Los: griegos; 
prosigue, son buscadores de novedades, «no tienen nada fijo y y no 
conservan nada tal como lo han recibido... Los bárbaros, en cam 
bio, perseveran en'el uso de las mismas fórmulas, pues'son'de' carác= 
“ter conservador; mas, por eso mismo; son queridos por los:diosés;. y 
ellos se dirigen a los dioses en fórmulas que'son de su agrado: :Pero'a 
ningún hombre le está permitido, bajo. ningún concepto; cambiar 
esas fórmulas». e Ea 
La:idea de una <lengua sagrada> : se corresponde con: la expresión 
> mdt nir, «palabras de dios», que en Egipto designa, a la vez que: ala 
e escritura jeroglífica, ål estadio: alcanzado por el medio: egipcio: “escrito 
-en esta escritura especial. La conservación de-los textos antiguos; la 
perseverancia en las mismas liturgias a través de milenios de: culto: y' la. 
l g rígida invariabilidad de las figuras originales de la escritura jeroglí- 
fica pueden vincularse'a la suposición de Yámblico de que detrás de 


dioses, Y de que la conservación escrupulosa: de: la forma obedece: a Jà 
preocupación por que: los: textos ¡sagrados pudieran se ser ilegibles para" 


“los dioses.” aE pipis 
- El texto de Shabaka es signo de` una renovación cultural que, jus=: 
“tamente en su regreso:a los modelos más. antiguos “accesibles, marca : 
cun futuro. Las ideas del Monumento de teología menfita marcan Tos sistemas 
: teológicos de los. templos de la Época Baja; Y la tríada. de` 'pensa- 
: miento, palabra y signo de escritura se erige en punto de partida « de i 
“una teoría sacerdotal de los jeroglifos que determinará la concepción o 
i occidental de la escritura a jeroglífica he hasta Champollion: * may 


todo esto.se encuentra la idea de una comunicación sagrada « con los * 
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El Monumento pertenece al contexto de un amplio programa de reno- 
vación religiosa que se propone la meta de recuperar la sacralidad del 
país y de sus centros sagrados. Podemos observar huellas y reflejos de 
esta política sobre todo en Tebas. Allí, los gobernantes kushitas desarro- 
llan una febril actividad constructora, encargando obras arquitectóni-. 
cas de carácter ostensiblemente festivo en el contexto de una reorgani- 
zación de las fiestas tebanas. Probablemente, la figura más importante 
de este programa arquitectónico-teológico fue el «supremo sacerdote 
lector> Petamenophis, cuyo gigantesco palacio funerario, que rebasa 
todas las proporciones, domina, junto con el de su contemporáneo 
Montembhet, el Assassif. Donde mejor se observa la transformación de 
Tebas en <paisaje sagrado»>* es en la necrópolis tebana. El fondo del 
valle de Deir el Bahari fue urbanizado: y habilitado por primera vez 
como lugar sagrado por Mentuhotep I1, que aquí erigió allí su templo 
funerario. Enla dinastía XVIII, la reina Hatshepsut enlaza con esta tra= 
dición al levantar su templo funerario formando pareja con el de Men- 
tuhotep, 500 años más antiguo, y convertir un santuario de Hathor, 
situado entre ambos, en un verdadero templo. Este santuario de 
Hathor es ahora la meta de la procesión reorganizada de la fiesta. del 
valle..Se remodela la antigua avenida de la procesión, y los palacios 
funerarios de las dinastías XXV y XXVI quedan alineados con ella. El- 
valle de Assassif —el camino de la procesión— y Deir el Bahari —la meta 
de la misma— se convierten así en lugares. sagrados de primer orden. La 
e decoración de las. tumbas se inspira de diversas. maneras en el santuario 
de Hathor en Deir el Bahari. La tumba de Basa contiene un nicho para 
el culto diseñado como una reproducción de este santuario: La vaca 
-Hathor sobresale del:muro en altorrelieve encuadrada en una: figura 
arquitectónica copiada del templo de: Hathor. en Deir el Bakari. Allí, ` 
-en-el templo. de: la dinastía XVIII, enmarca un acceso a través de üna 
puerta, y tiene: ya “el. carácter de un signo: recordativo, pues reproduce F 
un santuario. arcaico que, en forma tridimensional, 'aunque: igual- 
mente simbólica, se halla en el templo: funerario de Djoser'??:: En 
Tebas, como:en Menfis; observamos las huellas. de una. recuperación y- 
una reinvención de: tradiciones HS ala sacralidad de. un: determi- 
99: En el sentido que le.da H. Cáncik en «Rome as a Sacred Pci Vo and the: e 

¿End of Republican Religion į in Rome», en Visible Religion, 4/5; 1985/86, 250-265. El : 

término «paisaje» es confundente, pues aquí se trata de planificación urbana, no 


de diseño paisajístico. Pero es aplicable! tanto a Roma como a a Tebas: 
100 V. mi trabajo Das Grab des Basa, AV 6, Mainz,-1973, 28-34..' 
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nado lugar. En Menfis fueron las doctrinas cosmogónicas del ámbito 
de la teología ramésida de Ptah y las tradiciones primitivas en torno al : 
papel de Menfis como <balanza de los dos países» en la disputa entre 

Horus y Seth y como primera capital de Egipto. La teología y las fiestas 
de los lugares sagrados son renovadas para recuperar la fuerza de irra- 

dicación religiosa que poseyeron estos centros. Ahora no se trata tanto 

de acumular riquezas en los templos a través de las consagraciones, 

como en el Reino Nuevo y en el Tercer Período Intermedio, cuanto de 

acumular <sacralidad», es decir, significado religioso. 


El medio más importante para esta sacralización de un espacio es la 
fiesta. De esa manera se establece una muy peculiar conexión entre 
espacio y tiempo, geografía y calendario. Esta conexión recibe una 
codificación válida para toda la Época Baja en un texto que lleva por 
título de El libro de recorrer la eternidad, y que con toda probabilidad es de la: 
época saíta'”. Se trata de una liturgia funeraria, es decir, de una reci- 

tación cúltica dirigida.al muerto en la que se invita a éste a participar 
en 39 fiestas tebanas, 39 abidosianas y 78 (=2 veces 39) menfitas, 
júnto a otras: un calendario variable de fiestas..No es una guía para el 
más allá, como siempre se ha supuesto, sino un guía para el más acá: 
Pero una guía relativa a un aspecto particular del mismo: el más acá en 
- sus tiempos y lugares sagrados. El egipcio ya no busca la ansiada cerca- 
nía a la divinidad en el más allá, sino en el más acá: en los centros reli- 
giosos del país, y especialmente « en su propia ciudad. Por eso reapare- 
cen ahora,. después. de una: interrupción “de siglos, Jas tumbas 
.. monumentales. Estando « en su tumba, el e egipcio está. „presente en su 
z ciudad ' y habla como ciudadano a las: generaciones posteriores. La ciu- ; 
`- dad como marco de una pertenencia social c que sobrevive a la muerte : 
a desempeña un importante papel en las i inscripciones de estas tum- 
-bas'”*, La fiesta del dios de la ciudad es lac oçasión más ‘señalada para las 
* visitas a las tumbas y para que muertos y vivos se encuentren. Por. eso, 
ES el dios de la ciudad es, como se dice ś en un texto sapiencial posterior, 


dd quel de quien dependen la muerte 7 la vida des sus s ciudadanos», 


101 t Nueva edición por F.R. Herbin, Le livre de Preil eternité, OLA A58, Toria 1994. 
102 Cfr. al respecto E. Otto, Die biographischen Inschriften der Atih Spätzeit, Leiden, 1954, 


i 87-94. 
103 plasinger 28,4; M: EER ETA Ancient Egyptian Literature 1 (1980), 207; del mismo 


“autor, Egyptian Wisdom Literature in thé International Context. aih e Instructions ARO 
"52, 1983), 162.5. e E e ; pka 
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Se trata, pues, no sólo de una mundanización de la creencia en el 
más allá, sino a la vez de una sacralización del más acá. La ciudad se 
convierte en ciudad sagrada, el país Egipto en el país sagrado, el país 
<sacratísimo> incluso (Leporátn xópa), en la medida en que se pre- 
senta como meta de las apetencias ultratérrenales de los egipcios. En 
el pensamiento egipcio tardío, todo Egipto se convierte en un 
«dominio ultraterreno dentro de lo terrenal», en templum mundi. 


EL ANNUS MIRABILIS DE TAHARQA 


La estela de Taharga, del año 6, es una de las inscripciones reales más 
impresionantes de la tradición faraónica. La peculiaridad de este 
texto reside en la fuerza de su imaginación mítica. En él no sólo se 
describen de forma detallada los acontecimientos del año 6 —una 
crecida extraordinaria del Nilo, lluvia en Nubia, la subida al trono. 
del rey. después de seis años de corregencia y la visita de la madre del. 
` rey en Egipto—, sino que además se les da una interpretación reli- 
giosa y mitológica. El texto comienza con una descripción general de 
las virtudes del lreyy sus efectos bienhechores: a giie grar 


S. M.. era un amado del dios, re | 


| > día y «noche se dedicaba, 


ca hacer buenas acciones para los dioses, 
ca reconstruir templos que se hallaban en 1 ruina 4 


a devolver a a sus s imágenes s su aspecto. inicial i 


l Eas su tiempo, a país gozó de e abundancia 
` como ocurrió en tiempos, del señor del universo 
Todo el mundo dormía hasta despuntar el día, OS 


“nadie decía <Si tuviera» o 


Ma'at se pr opágaba por las tierras; < 
e  Isfet se hallaba reducida y  postrada, S 


“El texto parece ‘formalista. Pero. no conozco otro que 1 relacione 
más clara y explícitamente el papel del i tey cómo restaurador de cul- : 
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tos y el mito de una Edad de Oro primigenia. El restablecimiento de 
los cultos significa el retorno de la Edad de Oro. La piedad del rey 
trae bienestar al país, y este bienestar es interpretado como regreso al 
estado primitivo, cuando el creador mismo dominaba sobre su crea- 
ción. Esta interpretación es insólita, y ha sido elegida intencionada- 
mente. Ella demuestra que la historia era 2 algo querido y sentido 
conscientemente como regreso. 


Milagros sucedieron en tiempos de S.M., 
en el año 6 de su subida al trono, 
cosas que no se veían desde los tiempos de los antepasados, 


pues tanto le amaba su padre Amón-Re. 


S. M. rogó que llegase. una crecida 

a su padre Amón-Re, señor de Karnak, 

para que no hubiese sequía en esa su PE o 7 
Yal instante se hizo realidad todo 


lo que ‘salió de los labios de S. M. 


Llegó la época a de las lluvias, y el Nilo subió. ` : , ` o : 


" en todos los lugares día tras día. 


Durante muchos días creció un codo cada dia. E o > 
Alcanzó las montañas del Alto Egipto. PEA 


La tierra estaba cubierta por ela agua original, 


no se podía distinguir la tierra del 7 río. 


El río ascendió hasta una altura de 21 codos, I palmo y.2 1/2, E 


e dedos e en 2 el muelle de Tebas. 


S. M. hizo que. le trajeran | los anales de los antepasados 
EN q E . . 
0, para conocer las crecidas de « su. u tiempo, 3 :no encontrando e en ellos Sei 


‘nada; semeja jante. ` 


iia catástrofe. Entonces, el rey había aplicado. a Amón « que das o 
: las aguas. El siguiente “milagro» guarda selación, causal con: el pris eG, 
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di Pero cayó lluvia del cielo en Nubia 

e hizo resplandecer las montañas hasta el final. 

Todo el mundo en Nubia tuvo abundancia en todas las cosas, 
l Egipto era en hermosa fiesta. ` 

g Alabaron al dios por amor a S.M. 

S.M. se sentía inmensamente feliz 

por lo que su padre Amón había hecho por él, 


y dispuso que se sacrificara a todos los dioses un toro y un pájaro, 


D y se les ofreciera pan y cerveza, 
con todo el corazón por lo que su padie había hecho por él. 


Taharqa inserta en este pasaje de su informe una consideración 


resumidora de carácter general; 


Y dijo S.M.: mi padre Amón-Re de Karak 
obró cuatro hermosos milagros para, mí en un a solo año, . 
el año 6 de mi gobierno como rey; MA e oe ad EE 
end nada parecido se vio desde los tiempos de los antepasados, ` E e E A 
La crecida llegó como un ladrón 0: 2 
sy : . e inundó todo este país. l i PE 
a 3. Nada parecido se encontró en los testimonios escritos desde tiem- A 
ADO, pos inmemoriales, e a, EN aj 
nadie dijo: esto ya la he oido de mi Te i 
Ella hizo que toda. la cosecha fuese buena para xn má, Aa -a : E l 
De pues mató a las ratas y las serpientes” a O 
~, = í oe impidió que la langosta la devorase; i 
l y el viento del sur se la llevara. eE 
po Llevéalos graneros cantidades incalculables : 
Sk i a ON de cereales del Alto. y. el Bajo Egipto, 


Y de todos los ; eřeales aee crecen: en el suelo. 


e A | done hasta: ahora aa se Kan da dos milagros, el. de la 
crecida y el de la lluvia —¿o hay que contar también como milagros 
l la eliminación í de las plagas Yy la evitación ; de vientos. cálidos del’. 
Maa sur? los. dos, milagros: restantes deben 2 aparecer i en la narración 
S, A E que sigue a la citada, Ahora : se trata de acontecimientos completa: 


istintos ` 


mente d 


E Pesos yo había venido de Nubia: junto con E hermanos del rey. 


¿S. Mei me había: exigido. que IR con: vél, 
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y me había distinguido frente a ellos. 

Los corazones de los notables tenían preferencia por mí, 

y el amor por mí satisfacía a todos los hombres. 

Recibí la corona en Menfis, 

después de que el halcón se hubiera alejado en el cielo. 

Mi padre Amón me había ordenado 

que reuniera bajo mis suelas a todos los países del interior y 
extranjeros: 

en el sur hasta Retehu-Qebet, 

en el norte hasta Qebeh Hor (en el sentido de «última Thule») 
en el este hasta donde sale el sol, 


y en el oeste hasta donde se pone.. 


- [Pero ella se encontraba] en Nubia, la hermaná del rey, dulce en - : 
amor, i E 
la madre del: rey, Abala, que viva. 
4 - Siendo un joven de 20 años me alejé de ella, 
cuando fui al Bajo Egipto con su S.M. 
e Ella navegó corriente abajo para verme después de muchos a años. 
< * "Y me encontró en el trono de Horus, : 
ES después de haber recibido las coronas de Re, 


+ y haberse las dos serpientes de la corona unido sobre mi cabeza, 
y cuando todos los dioses protegían mi cuerpo. 


o Ella sintió una inmensa alegría cuando vio la belleza de $. M., 
a igual que Isis cuando vio a su hijo Horus ` 
. en el trono de su padre Osiris, 


po 


„cuando dejó de ser un muchacho.: 


; en el nido de Kemmis. l pad daori a OS 
Y entonces el Alto y el Bajo. Egipto, y y todos los países extranje eros, 
| inclinaron la cabeza ante la madre de este rey. 

i : Su fiesta era grande, : 

E y los viejos junto alos jóvenes, Hd 
cantaron a la madre del. rey una: canción ni jubiloga : | 

E Isis recibió a Horus a rr 

1u: como la madre del rey a su hijo cuando con él se reunió. a 
Oh rey del Alto y el Bajo Egipto, Taharqa, que vive eternamente | 
i entre, los dioses, . 

o tú perduras, vives, eternamente 


` 


452 EGIPTO 


por lo que ordenó tu Padre Amón, 

el dios activo, que ama al que le ama, 

y conoce a quien a él se somete, 

el que hizo que tu madre se reuniera contigo en paz, 
para contemplar tu belleza, la que él te concedió. 

Tú vives y estás sano 

como Horus vive para su madre lsis, 

y te hallarás ahí, en el trono de Horus, 


para siempre. 


Resulta ya asombroso que.un acontecimiento como el viaje de la 
madre del rey al Bajo Egipto y el reencuentro de madre e hijo des- 
pués de muchos años quede eternizado en una estela; pero mucho . 
más asombrosa es su interpretación a la luz del mito de Isis y 
Horus. La celebración del reencuentro, que semeja una escena 
mítica, recuerda la: concepción de Thomas Mann de una <vida en 
el mito> o una <vida en la cita», de un <cáminar sobre las hue- 
llas», que da sentido y esplendor a las acciones y aconteceres del 
presente al sentirse en ellos el retorno de las *formas» y <normas 
originales» de orden mítico. La. manera en que Thomas Mann 
contrapone en sus novelas de José la «solemnidad» de Jacob en la 
presentación de esa realidad supérior a la fórma caprichosa: y ecléc- 
tica, conscientemente citadora, de tratar José con el mito y de 
caminar sobre las huellas del pasado, me' parece la más adecuada e 
para caracterizar la diferencia entre las dinastías XXV y XXVI en su 
relación con el pasado. AE e A aly a 

Naturalmente, los gobernantes. kushitas caminan dolre 1 hue- 
Ilas del mito de forma más consciente que : sus predecesores egip- 
cios, pues ellos están más distantes del. mismo. Ellos deben pri- 
mero hacer suyas las <formas ` Y: normas Originales». 'Pero no ` 
“podemos olvidar que en todo caso es preciso “aprender, La historia. ` 
del espíritu es siempre historia de alguna recepción. A: pesar. de lo 
cual hace hay una gran diferencia entre simplemente continuar. 
una tradición y conectar de manera: consciente y: explícita « con e 
determinadas tradiciones salvando la- distancia. impuesta por una 
ruptura o por la rani coura de sus origenes: Tal es. alag situación 


B dela Hipastia XXV. 0 a E a 
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EL CULTO DEL PASADO 


Si se quiere entender el arcaísmo de esta época como expresión de 
una transformación de la manera de comprender la historia y de una 
construcción nueva del tiempo cultural, no cabe limitarse a los datos 
de la historia del arte, sino que es preciso considerar también las 
nuevas formas de la vida religiosa. Éstas se concretan en fiestas y ritos 
que hacen una muy marcada referencia al tiempo, exactamente al 
tiempo desplegado en pasado, presente y futuro. Donde más clara- 
mente se expresa esto es en un uso festivo que ahora viene a ocupar el 
primer plano, si es que no se inventó en este período de las dinastías 
XXV y XXVI. Me refiero al culto de los <antepasados de los dioses». 
Los antepasados de los dioses son dioses muertos, y. tomo: muer- 
tos reciben un auténtico culto funerario. Ellos representan la pro- 
fundidad del tiempo, de la que ahora se es consciente. Son, dioses 
del pasado, o, más exactamente, del pre- pasado, del: pluscuamper- 
fecto, de aquel pasado verdaderamente y para siempre realizado, que 
como mítica edad primordial puso los cimientos: del presente: -De 
-~ este pasado se sabe ahora el egipcio separado, y la conciencia de esta 
. separación se articula en actos recordatorios de culto: funerario. En 
la-época grecorromana, todos los templos tienen sus lugares c de culto o 
: funerario de los dioses muertos, que: son' “visitados en distintas: oca- 
siones festivas en- solemne procesión, Uno, de. ellos. es Ja’ necrópolis . 
. delos animales sagrados: Pero aquí no se trata de culto a: “animales, l 
- sino de un culto al tiempo, yen Tebas, donde) ya: antes; en las épocas l 
i etíope y saíta, vemos florecer una fiesta como ésta ; nada te ne que ` 
ver con los. animales sagrados. De ello se' puede. inferir. que, en los 
templos de Época Baja, el lugar donde se: enterraba a Tos: animales 
. sagrados únicamente ofrecía el lugar y 1 la: 'ocasión. para los actos cúl- ] 
ticos de rememoración del pasado. cumplido, que ahora entran. en el . 


a programa de todo culto. 


de los dioses. El-término de esta: procesión no está. en. el templo 
funerario de Ramsés 111, sino en el pequeño templo. de la dinastía. . 


arquitectónico. En la dinastía XXV; las: proporciónes se:invierten. El: 


"La forma tebana de este culto funerario de los dioses. es la fiesta de o UN 


“Los diez días. El dios Amón de Luxor: viaja: cada 10: días sobre el Nilo: a T, 
* de Luxor a Medinet Habu'para ofrecer una bebida a los. “antepasados. CS 


- XVIII que Ramsés: IIT incluyó como un: anexo: en. su gran conjinto o 


pequeño templo empieza a agrandarse, f por las « continuas: adiciones y o 


`, 
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- remodelaciones, y acaba convertido en el más importante centro de 


culto de la parte occidental. Las esposas del dios se construyen sus 
tumbas en su patio. El nombre egipcio del lugar, Dgmwt, en copto 
<Djeme>, se convierte en nombre de toda la región, y los griegos lo 
escriben como lo oyen: «Thebai». 

Amón de Luxor celebra este culto funerario adoptando un papel 
de hijo que normalmente corresponde al rey. En Época Baja, la 
figura del dios uno Amón se despliega en tres generaciones. Al dios 
de Karnak corresponde, como forma originaria muerta, Ámón- è 
Kamutef, <el que ha consumado su tiempo», el dios original pree- 
xistente, y como forma filial el Amón-en-Luxor, que no hay que . 
confundir con Khonsu, el dios niño hijo de Amón y Mut. Amón- 
en-Luxor, Jmn-m-jpt, escrito en cuneiforme Amanappa, no es la 
figura infantil de una tríada de dioses, sino la forma filial de una tri- 
nidad. Esta trinidad tiene un carácter inconfundiblemente tempo“ 
ral. Kamutef es el dios del pasado cumplido, y AÁmón-en-Luxor, el 
dios del presente que se renueva periódicamente. Pero, en el sistema ' 
clásico de la religión egipcia, éste era el lugar: del rey, el cual encarna 
la presencia que se renueva, que continuamente se hace presente, de 
lo divino. Este aspecto del rey lo expresa el título egipcio ntr nfr, que ` 
nósotros tráducimos como <el buen dios»; pero mucho más expre- 
sivas son las fórmulas antiguas. theos epiphanes: (<el dios que aparece») ' y 
deus praesens (< el dios: presente»). Con la: distinción. entre una forma 


i paterna y uná formia filial de lo divino: mismo, ciertos aspectos y fun= 


ciones centrales del concepto clásico ; del rey son trasladados -al 
mundo delos dioses. Ello no significa que el rey no siga ostentando - 


. también los títulos que le corresponden. Pero ahora j juega el papel de . 


un dios que existe. también sin él y que no se encarna en él. Los. 


` papeles “antes repartidos entre los dioses y el rey sé ejercen ahora 


exclusivamente en el mundo de los dioses, y el rey puede a su manera 
participar i de` este ra n identificándose con el dios. e ha i 


a su. papel. : 


“¿Esta mudanza seca del sentido osas que pasa de la sición i 


l gía política al culto en el templo y al mundo de los dioses la ilustra de 
- forma paradigmática el cambio de significado que experimenta la. 


figura del Amón de Luxor. El templo de Luxor y la fiesta de esta ciu- 

dad, celebrada anualmente en el Reino Nuevo, son lugar y ocasión 
para la confirmación cúltica del: rey. como hijo del dios. Luxor era el 
lugar donde. el. rey: era a simbólicamente engendrado. por Amón: y 
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- donde éste le reconocía como hijo suyo. Este engendramiento y 

reconocimiento era ritualmente ejecutado en la ceremonia de la 

coronación y anualmente renovado””. En esta fiesta sagrada del 

nacimiento del rey divino, Amón de Luxor representaba, natural- 

mente, el papel de padre. Pero ahora el rey asume el papel de hijo y 

lo representa en una fiesta que cada diez días le lleva a la parte occi- 

dental para realizar la ofrenda funeraria a sus divinos antepasados 
muertos. Esta ceremonia también tiene su precedente en el Reino 

Nuevo: la fiesta del valle. La fiesta de Luxor y la fiesta del valle esta- 

ban estrechamente relacionadas en el Reino Nuevo. En la fiesta de: 
Luxor, el rey celebraba su condición de hijo del dios Amón, y en la 

del valle, su condición de hijo como eslabón de una cadena dinástica. 

Como en la fiesta de Luxor viajaba, en compañía de Amón, Mut y 

Khonsu, de Karnak a Luxor para ser confirmado como hijo del dios 

durante su estancia en el templo de Amón de Luxor, en la fiesta del 

valle viajará con la misma compañía de Karnak a los templos funera- 

rios de sus antepasados de la parte occidental de Tebas para asegu- 

rarse, como hijo legítimo, la bendición de sus antepasados e incluir ` 
a éstos en el tiempo sagrado de su reinado. Este complejo aconteci- 
miento festivo, en el que se enlazan y se reflejan mutuamente cielo, 
tierra y reino de los muertos, lo conciertan ahora los dioses entre 
. ellos. El simbolismo del gobierno es reemplazado por un simbolismo 
del tiempo. Muertos, vivos y dioses se comunican cúlticamente unos - 
con otros y mantienen así la marcha del mundo. 

Este modelo, desarrollado en la Tebas de las dinastías XXV y XXVI 
—y que quizá tiene orígenes más antiguos—, entra en la época greco- 
rromana en la estructura básica del culto en todo gran templo. Gada, 
centro tiene ahora no sólo su «Medinet Habu», sino también su: 
«templo de Luxor>, un lugar para el culto de los antepasados 
muertos de los dioses y una <casa de nacimiento? como lugar- 
donde se festeja al dios que en forma de hijo viene nuevamente al 

mundo cada año. 


104 Ch. al respecto L. Bell, «Luxor sia iad the Cult of the Royal Ka», en JNES 44 
(1985), 251-294. 
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En i año 525 a. E Cambises Coana a Di todo el 
siglo. y, Egipto queda bajo. el dominio de los grandes reyes Darío 1, 
Jerjes, Artajerjes 1 y Darío II como satrapía. del imperio persa. Pero 
lós persas gobiernan Egipto de un modo completamente distinto 
que: los asirios. La política asiria consistía en someter a los gober- 
l nantes locales a vasallaje. Donde : no los había, debían ser inventa- 
“dos; no dex otro modo que en el caso de las colonias africanas bajo la 
administración: inglesa, en las que el gobierno, británico, para hacer 
compatible el ¿pueblo sometido con la: ¡propia estructura administra- 
tiva, debía: inventar jefes: allí donde encontraba tribus organizadas E 
de forma acéfala. Por' eso se hicieron los jefes de la aristocracia mili- 
' tar Libia, ¿cuyo s status quedó igualado al de Montemhet:como noble 
de: la capital Y. al; de. otros funcionarios del Medio yA el Alto Egipto, : 
“socios de los asirios. La dinastía XXVI supo volver a transformar las 
l estructuras. feudales establecidas por los asirios en. estructuras buro- 
: cráticas, “pero ni lo ; propios principados libios, ni el recuerdo. de. 
. los 1 mismos pudieron extinguirse. Esta estructura feudal se conservó 
.como subtexto, y en el siglo IV salió a. la superficie. A los persas tam-. 
“ bién se les habría ofrecido. así la posibilidad de unirse con esta- elite 
militar. Pero apostaron por otra elite: el clero. Esto significa que 
i aceptaron el. papel ete -ideológico del gobierno faraónico con 


1 
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todos los títulos'. Con ello asumían la relación filial con los dioses, 
la cual los legitimaba a los ojos de los egipcios, pero también les 
obligaba a una incesante dedicación a los dioses. Hubo que cons- 
truir, ampliar, y renovar los templos, producir las imágenes, 
aumentar el número de puestos sacerdotales, proveer las mesas de 
las ofrendas, organizar las fiestas, consultar y seguir los oráculos, y 
mantener, enterrar y entronizar a los animales sagrados, y toda esta 
actividad tenía que ser hecha pública y eternizada en inscripciones. 
Si un faraón cumplía bien con este papel, el que fuera nubio, libio, 
persa o macedonio no suponía ninguna diferencia, y los egipcios no 
percibían esta ocupación del puesto real como dominio extranjero; 
tan poco como los griegos modernos la introducción de la casa de 
Wittelsbach o los ingleses la de Hannover. Las dificultades venían 
sólo cuando el papel era mal desempeñado... 

Esto es lo que se dijo de Cambises, lo cual, como veremos, hubo 
de tener su parte de verdad, aunque probablemente algo de ella era 
fruto de leyendas posteriores, de cuando los persas empezaron a des- 
cuidar sus tareas religiosas”. Jerjes y Artajerjes I ya no estuvieron pre- 
sentes en Egipto, dejando el gobierno en manos de los sátrapas. Y es 
ahora cuando el dominio persa aparece como dominio extranjero, y 
sufre en seguida, bien que sólo por breve tiempo, , un tambaleo. En 
los años 460-455 a. Q., Inaro y Amirteo, dos descendientes de las 
casas principescas libias, se alían con los atenienses y emprenden una 
revuelta contra los persas. En este período de resistencia brotan las 
historias antipersas que poco después Heródoto, viajando por el 
- país, recogerá de los egipcios. Ellas cuentan que Cambises mató al 
: buey Apis (Her., 111, 29), aunque de su año 6.. O: se conservan una. 
<, estela y una sarcófago de un Apis € cuyas inscripciones informán del 
entierro ritual del animal sagrado, Y Darío 1 ida el gran t tem- 


el ejémplo más temprano de un compendio teológico. Cambises y. 

Darío pudieron felicitarse de contar con el. asesoramiento de un 

«egipcio queles puso 'al corriente de sus dignidades y deberes faraóni- 
cos Y lesir inició en los n mismos. 


I es Porai La première domination perse en Épypte, El Cairo, 1936, 7, 12, 170; K.M.T. 
"en e 'Arkinson, <The Sd] of SURES and Darius as Sn of Egypt», en Jeg 
+76, 1956, 167 ss. 
2 * Sobre la imagen egipcia del dominio persa; Ch también G. Burkard, <Litērarische 
` Tradition und historische Realitát>, en ZÄS 121, 1994, 93-106. i 
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La estatua naófora del médico mayor Udjahorresnet se halla en el 
Museo Vaticano y parece ser parte de las piezas que el emperador 
Adriano se llevó de Pgipto: En sus inscripciones, Udjahorresnet 


informa de su carrera’. 


Entonces llegó a Egipto Cambises, el gran rey de todos los países 
extranjeros, 
y todos los extranjeros de todos esos países estaban con él. 
Después de que hubo conquistado todo este país, ellos se estable- 
cieron en él, 
y él fue gran señor de Egipto y gran rey de todos los países extran- 
_jeros. 
Entonces, S.M. me ofreció el cargo de médico mayor 
y me permitió estar a su lado como compañero y jefe de palacio. E 
Yo confeccioné para él la serie de sus nombres añadida a su nom- 
bre real <Retoño de Re». E dd 
Enseñé a S.M. el significado de Sais, la sede de Neith, l grande, po 
la madre del dios, que alumbró a Re, de Me | 
la primera que parió, cuando aún no existían los partos, ri 
y la doctrina que enseña el significado del templo de Neith:. 
el cielo en todos sus aspectos; reaa r O 
más la doctrina que enseña el daba, de las € casas de la corona 
| E oje yo de todos los dioses y diosas «que en ella estár, : x 3 te, 


els secreto de todos los dioses. ` 


Cambises' 


Hice u una petición a a aS. M: E 
S concerniente a todos los 3 extranjeros que se habían instalado $ en el 
da templo de Neith: : E 
E l expulsarlos de alli y y permitir que al templo de Neith volvier aa 


cumplir. su: función anterior. > e i: 
Y 5. M. ordenó echar a todos los extranjeros que se habían insta- 


3  Cfr.al desperto A.B. Uoyd, <The hiepión of Udjahorrémnet:- a Collábórator's dE 
Testament», en JEA 68, 1982, 166-180; G. Godron, «Notes sur l' histoire de la`- 
: | médecine er l'occupation perse en Egypte> +, en Hommmages Saumas, Montpellier, 
“1986, 285-297; T. Holm-Rasmussen, «Collaboration in Early-Achaemenid >. 
+ Egypt», en Studies in Ancient History and Numismatics, “Aarhus, 1988, 29-38; G. Burkard, E: 
:: «Literarische Tradition», ZÁS 121, 97- 99: Sobre la: ea a le Udjehorresnet, Ve. e : 
Verner en BIFAO 89, 1989, 283- AIS ; ES aN 
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lado en el templo de Neith, o 
con todas sus cabañas y todas sus impurezas, que se habían adue- 
_ñado de este templo. : 


Cuando ellos sacaron sus cosas fuera de los muros de este templo, 


eS 
vs 
po, 


ordenó S.M. limpiar el templo de Neith y dotarlo de todo el per- 


sonal y de los sacerdotes de horas del templo. 


S.M. ordenó organizar un sacrificio a Neith, la grande, la madre 
del dios, y a los grandes dioses de Sais, como antes se hacía. 

S.M. ordenó que se celebraran todas sus fiestas y procesiones 
como antes se habia hecho. . 

S.M. hizo esto porque le enseñé el significado de Sais. | 

La ciudad es de todos los dioses que están en ella, ocupando sus 
lugares, para siempre. ES 


(o a 
Entonces fue el rey del Alto y el Bajo Egipto: Cambises ¿Sais 


Se personó en el templo de Neith . 
cy se inclinó ante Su Majestad [la diosa] tan a respetuosamente como: 
todo rey había hecho. O or 
l Organizó una gran ofrenda dė todas clase de cosas buenas. 
para ‘Neith, la grande, la madre del dios, „yl los grandes dioses de | 
“Sais. o K 


C y 


: MS 


por el significado. de este templo omo sede de todos los dioses 3 
-que en él l permanecen, eternamente. A 
Yo dispuse) por orden de S. M., que la ofrenda: a N Jeith, La grande; RT 
i Bargas la madre del dios,” 'se realizase siempre. ' Bo ; 
Yo erigí monumentos a Neith, la: señora de Sais, e. hice todás las : 


“cosas que un fiel servidor hace por 'sú señor. 
57 un hombre bueno o para su: ciudad: iii 
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salvé al temeroso cuando se vio apurado, 

les hice el mayor bien siempre que hubo que obrar por ellos. 

` (a) 

5 Soy un hombre honrado por su padre y alabado por su madre, y 
que está en el corazón de sus hermanos. Yo les permití acceder al 
l sacerdocio y les di buenas tierras de labranza por orden de S.M. a 
` perpetuidad. Organicé un hermoso funeral al que no podía tener 
s, un funeral, me preocupé por que todos sus hijos tuvieran sus- 
tento, reforcé todas sus casås e hice por ellos las mismas buenas 
obras que un padre hace por su hijo, cuando la tempestad llegó a 


ma este nomo dentro de la grandísima tempestad que dominaba todo 
En el país. 

| ha majestad del rey Darío, que viva eternamente, ‘me ordenó 
a regresar a Egipto. cuando S.M. ES hallaba en Elam como gran rey 


_ de todos los países extranjeros y Gran Gobernador de Egipto para 

“reparar la sala de la casa de la vida al que estaba casi en ruinas. | - 
Los extranjeros me llevaron de país extranjero en país extranjero J 

a hasta Egipto, como había ordenado el | señor “de los dos' países. `: 

“Hice lo a que 5. M. “me había ordenado. La provei de sus escolares, si 

todos hijos. de buena cuna, sin nadie de origen i inferior entre E 

l ellos. Los puse bajo la dirección de todos los hombres cultos [ver- e 

as a sados] en todas sus labores. S.M. dispuso que s se les dieran todas 

r “las cosas necesarias para que pudieran realizar todos: sus trabajos. : 
Yo les surtí de todo lo que era bueno para ellos. Y de todo lo que 

PO ellos necesitabari consignado por escrito, como antes hacían: l 

A a M. hizo esto: porque. conocía la utilidad de este arte para man- 

$ AS tener on. vida a todo enfermo ) y para eternizar los nombres. de ds 

_todos los dioses, sus templos, s sus 1s ofrendas Y la celebración de sus E 


OTi l „fiestas. 


$ l -Este texto confirma d testimonio A la Biblia e en ¿la quë se e:Tefiere' : 
o a a alk política persa con los. pueblos sometidos. ¿Así como Ciro devuelve E 
alos: judíos deportados a su patria, y más:tarde Ezra es- enviado a 
- Jerusalén; investido: de los:títulos persas de: redactor de. las. leyes del: 
( dios celeste yo de la' máxima autoridad real, para. volver. a poner en `; 

= a S vigor: Jäs leyes tradicionales: es decir, la Tora—, los conquistadores E 
+ io persas se. esfuerzan también'en Egipto: por gobernar: el país, en cola- s: 
“boración con la elite egipcia, en el marco. desu propia semántica y 
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sus propias leyes. Udjahorresne es un paralelo exacto del ca. 100 años 
anterior Ezra. Un texto demótico de época muy posterior, en el que 
luego nos detendremos, informa de que bajo Darío, en el año 3 (519 
a.C.), se nombró una comisión encargada de recoger <la legislación 
anterior, que había estado en vigor hasta el año 44 de Amasis>*. 
Darío fue el primero y último rey persa que levantó un templo 
egipcio o encargó la construcción de obras arquitectónicas sagradas 
en Egipto. Pero después de la rebelión de Egipto consecuente a la 
batalla de Maratón, rebelión en la que Egipto es derrotado por Jer- 
jes en 484, y sobre todo tras el levantamiento de Inaro en 460-454, 
la actitud persa hacia Egipto da un vuelco. Los nombres egipcios des- 
aparecen de todos los rangos más altos del ejército y de la administra- 
ción, que ahora muestran el verdadero rostro de un poder ocupa- 
dor. La afluencia masiva de mercenarios y colonos persas, fenicios, 
"judíos y babilonios da lugar a la formación de una capa superior y 
otra media respecto a las cuales los egipcios se sienten marginados. 
Los papiros arameos de Elefantina, sobre los que luego nos extende- - 
renos, proporcionan una imagen bien expresiva de esta situación. 
Los nombres egipcios sólo aparecen en los rangos subordinados de la 
administración local. ES 


Pero a fines del siglo V, el nieto de Amirteo se proclama rey sin 
queArtajerjes Il intervenga, formando él solo la dinastía XXVIII. Su 
sucesor, Nepherites 1, llega de Mendes y f funda la dinastía. XXIX. El 
hijo de éste, Muthis, reina sólo unos meses, poco tiempo después de 
que Akoris fuese derrocado. Tras el breve período de reinado de su 
hijo, N epherites II, sube al trono Nectanebo I como primer rey de la 
dinastía. XXX. Ya Akoris había acómetido un programa de construc- 
ciones y renovaciones que fue continuado en gran manera por los 
reyes de.la dinastía XXX N ectanebo 1, Takos y Nectanebo 11. La mayo- . 
ría de los grandes proyectos arquitectónicos tolemaicos tienen su l 
a origen en- iniciativas y construcciones precursoras de la dinastía XXX; 
i „Los: Tolomeos simplemente continúan un programa que empezó a 
E aplicarse en esta época y cuyo. objetivo era la renovación sistemática 


a todos los cultos de Egipto. En 343, Artajerjes n conquistó de 


a W. Siebe Die ad Demotische Chronik des Pap. 215 der Bibliothèque Nationale zu Paris 

l - nebst den auf der Rückseite des Papyrus stehenden Texten, Leipzig, 1914, 30-32; E. Meyer, Ágyp- 

“tische Dokumente aus der Perserzeit, es der kgl. Preuss: Akavan XVI, 1915, 
 304;ss: ~ . . E 
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nuevo Egipto. Durante diez años volvieron los persas a ser señores de 
Egipto, hasta que fueron definitivamente vencidos por Alejandro 
Magno. 

La agitada historia de las últimas dinastías egipcias permitió que 
aparecieran de nuevo las estructuras feudales de los principados 
libios del delta, con las que ya Piye hubo de bregar. Amirteo, Nephe- 
rites y Nectanebo eran descendientes de los príncipes de Sais, Men- 
des y quizá otros lugares del delta. Además estaba el principado de = 
Heracleópolis, cuya línea llegaba hasta los tiempos de la dinastía XXI. 
Desde esta ciudad se esperaba que saliera el rey que pondría final 
odiado dominio extranjero de persas y griegos. 


Con la victoria de Alejandro Magno sobre.los persas, Egipto cayó 
en manos de los griegos. Tras la batalla de Issos, Alejandro se apre- 
suró recoger la herencia egipcia “antes de proseguir sus campañas en 
Oriente. O su penetración en | Egipto. se produjo con la más cuida- 
dosa y asombrosamente certera, adaptación a las tradicionales forma“ 
ciones de sentido egipcias, o su figura adoptó alos’ ojos de los; egip- 
cios que reconocían en él al ansiado rey salvador las formas más 
tradicionales, las mismas con las que entró en la: historiografía. Nos 
encontramos aquí ante la típica interacción entre expectativa, expe- j 
riencia y recuerdo. La experiencia está ya copidicionadá] por: la expec- 
tativa, ý más aún lo está el recuerdo, que eclipsa ínuchos datos con-. 
tingentes. Según la tradición, lo primero‘ que, hizo: Alejandro fue. 
consultar el oráculo de Amón del oasis de Siwa, en el que se con- 

- firmó como hijo de Zeus-Amón: ` un oráculo : para la: elección de un 
_ rey en el marco de la teología de la voluntad Y en el estilo del: Estado 
divino tebano, el mismo. tipo de oráculo. al o que los gobernantes etíó= 
- pes acabaron recurriendo. Su aparición. reanimó la <mitomotórica> : 
del mesianismo político, presentándose : ante los egipcios:como rey. 
“salvador enviado por los dioses. De ese modo definió: desde: el prin- 

cipio los contornos determinantes de la formación: de sentido en . 
cuyo marco los macedonios se establecerían y legitimarían en Egipto e 
como gobernantes. Ellos eran Jos reyes salvadores enviados porla 
divinidad para poner fin al infausto dominio persa. Por eso ellos 
oscurecieron el recuerdo del dominio persa igual que los reyes de la 


+. dinastía XII el recuerdo. del Primer: Período Intermedio para poder 


“contrastar ellos tanto más con ese fondo oscurecido. Lost persas.. 'ocul-; 
taron las imágenes de los dioses —ellos harán todo lo posible por 
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devolver a su sitio las estatuas de los dioses. Los persas destruyeron 
los templos —ellos no escatimarán esfuerzos por reconstruir todos los 
templos y levantar otros nuevos—. Los persas mataron a los animales 
sagrados —ellos dedicarán especial atención a los cultos de los anima- 
les—. Todo esto encontró entre los egipcios una acogida tanto. mayor 
cuanto que egipcios y griegos se habían aliado ya hacía siglos contra 
los persas, aunque su capacidad orientadora y formadora de un sen- 
tido hubo de agotarse conforme la imagen de los persas palidecía er en 
el horizonte de la experiencia y el recuerdo de los egipcios. 
Quisiéramos esbozar, dentro de esta historia del sentido, la histo= 
ria política de la época tolemaica no más que a grandes rasgos y con- 
centrarnos, dentro del cuadro general resultante, en su política cul- 
tural. Para ello hemos de dejar a un lado todas las complejidades: de 
la política exterior y de las dinastías de esta época. No' porque caréz- 
can de interés para una historia del sentido, sino al contrario, «por- 
que el cúmulo de datos. que habría que : considerar desborda el marco 
de esta historia. Lo especialmente interesante de esta última época “de 
la historia faraónica radica en su: carácter dramático; o, diríamos 
incluso, melodramático. Ello se debe en buena parte a que la dinastía 
yifor= 


de esta. época se esfuerza por acoger costumbres, expectativas. 
maciones de- sentido extrañas, lo que le da una' apariencia teatral. La 
corte tolemaica debió. de ofrecer.el espectáculo constante de: un 
drama. egipcio interpretado ] por actores griegos vestidos. de: egipcios: 
Si en-la época saíta aparece lo que, en razón de su arcaísmo; de <dis- 
fraz>, hemos llamado la primera ola de < egiptomanía>; “cultivada 
por los. propios egipcios,” esta apreciación es. “mucho. más "pertinente 
respecto a la época tolemaica.. La institución del matrimonio. entre 
hermanos, para citar. sólo un ejemplo, aplica ala realidad: una idea 
relativa auna costumbre egipcia de un: modo tan: consecuente: 'como. 
 nurica se conoció en el: pasado: egipcio.: > 

~ Tolomeo. I gobernó Egipto, tras la muerte eE ade. en 323, : i 
primero como <sátrapa> bajo el gobierno: nominal delos sucesores | 


de Alejandro, Filipo Arrideo (el hermano deficiente” mental: dë Ale y 


| jandro) y Alejandro Iv (su hijo, aún de corta edad), hasta: “que ‘en : a 


7 304'se hizo'coronar faraón en Menfis. Alejandro; que’ había sido ` 
AS discípulo. de Aristóteles, y Tolomeo 1, que era historiador. y: había * * 
escrito una historia de Alejandro Magno; «pusieron las bases:cultura= 
les del Museo que: inauguraría Tolomeo 11: junto “con: la célebre 


biblioteca de Alejandría, que como centro de enseñanza: y estudio Aae 
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único en el mundo de entonces era a la vez lugar de educación de los. 
príncipes. Entre los filósofos, historiadores y otros eruditos e inte- 
lectuales que Tolomeo llevó a su corte se contaba Hecateo de Abdera, 
que vivió en Alejandría de 320 a 305 a. Q. Su grandioso proyecto de 
una historia de Egipto, del que se conservaron largas excerptas en la 
biblioteca histórica de Diodoro, demuestra con qué seriedad se 
esforzaron los griegos por comprender la cultura egipcia. Hecateo 
proyectó una imagen de Egipto que a la vez debía servir de modelo a 
Tolomeo y sus príncipes. Es notable que esta misma imagen volviera 
a servir 2.000 años después, con la mediación de Diodoro, de 
modelo a un príncipe. Jean-Bénigne Bossuet escribió su Discours sur 
l'histoire universelle, aparecido en 1681, a petición de Luis XIV como tra- 
tado para la educación del Delfín, esto es, en circunstancias compa- - 
rables a las del mouseíon alejandrino. Bossuet presenta el Egipto de 
Diodoro como escuela de la legislación y la política más sabias, cuyo 
objetivo último es la felicidad del pueblo y que E a los on al 
estricto cumplimiento de la ley. / a E Raa E 
`- Los Tolomeos pusieron gran empeño en'ser bn Peoi estú- 
diando las tradiciones egipcias para dar la imagen de buen rey esperada 
porlos indígenas y hacer todo lo posible: por satisfacer:a éstos. «Sus 
esfuerzos. se. hacían manifiestos sobre todo e en cuatro terrenos. : : 
: Las construcciones de los Tolomeos' no. lacron sino.la a 
de-un programa de. renovación, iniciado por Nectanebo Iy: Necta- i 


- nebo II; pära: todo el país y de dimensiones: gigantescas; En: nuestro 


contexto es: importante. no sólo el hecho de que para los Tolomeos.la 
construcción de templos ocupase un lugar preeminente entre-las 
obligaciones faraónicas, sino también el de que, en el cumplimiento 
ide'esta:labór, aquéllos: tomaran una decisión de política cultural de . 

gran alcance. En la: época: de Alejandro Magno, cuando los griegos, 
aliados durante siglos contra los odiados persas, fueron. recibidos.con 
entusiasmo como liberadores, se hicieron: experimentos de heleniza- 


ción de la tradición, artística. Los relieves'en la tumba de. Petosiris ; 

-e muestran. qué. derroteros: habría. podido tomar la evolución. artística: 

d si estas tendencias: hubierán. continuado: Pero estas tendencias. no: 

- continuaron. 'Al contrario: los relieves de los templos de la:época' 
- tolemaica se orientan: estrictamente a los modelos de la dinastía XXX, 


mostrándose como. los: únicos entre las tradiciones. artísticas medite- ' 
rráneas y del Cercano: Oriente (hasta ‘Gandara; jen: el norte de: la 
India!) resistentes al helenismo: ¡Ciertamente esto'no puede intër- ' 
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pretarse como indicio de una oposición «nacionalista» al régimen 
de los macedonios, sino como una decisión de los propios Tolo- 
meos, cuya independencia de la federación de los Diadocos querían | 
también manifestar en el terreno cultural. | o 
No minimizamos la importancia de los cultos egipcios de los ani- 
males si los consideramos, hasta el umbral de la época de los Tolo- 
“meos, un fenómeno concomitante más que el centro vital de la reli- 
gión egipcia. También los fenómenos concomitantes pueden ser 
esenciales, y ciertamente el culto de los animales había llegado a ser, 
ya en el Reino Nuevo, un elemento nada despreciable de la religión 
egipcia. Pero lo que los Tolomeos hicieron fue dar una vez más un 
paso cuantitativa y cualitativamente tan considerable, que desde 
entonces el culto de los animales ocuparía el centro de la religión 
egipcia. Todo culto se basaría desde entonces en el triángulo o 


Manifestación cósmico-solar 
(forma de Re) . 
p-e. Apis- Osiris 


Encarnación viva Tamortalización transfiguradorā 


forma animal) o Ca momia en figurà de Osiris) 
Pe e. „el buey Apis o P- .e. Osiris-Apis 


“Como los reyes se consideraban a sí mismos también € encarnacio- 
nes vivas de la divinidad suprema, entran. teológicamente en la misma 
categoría que-los animales sagrados. Quizá haya que ver aquí. también 
una razón de su interés en el culto de los animales. Se ha demostrado 
la existencia de estrechos vínculos entre el culto de los animales y el . 
culto de los reyes?. a : a 

Al tríangulo de las formas de presentación divina arriba 
expuesto hay que añadir aún la i imagen de culto en el templo. Ésta 
: no recibe ningún nombre propio, :y por eso se halla: en un plano o 
© distinto: La política de los Tolomeos respecto a las imágenes del 
- culto. aprovecha: de'la: forma- más'clara`'la idea. egipcia tardía del 
' papel salvador del rey. Los primeros cuatro reyes de la casa delos 
lágidas se hacen alabar porque ellos han encontrado y devuelto a su 
Jugar las c estatuas de los dioses que los persas ocultaron, Y de ese 


5 Dieter “Kessler, Die heiligen Tiere und der König ` Tell t ‘Beiträge z zu «Organisation, 1 Kult und 
Theologie der spiitreitlichen Tierfridhofe, ÄAT 16, Wiesbaden, 7989. E 


-meos querían mostrarse como reyes justos: en el sentido antiguo ` 


.los pobres. La idea de la soberanía regia incluía no sólo la' facultad i 


amnistías, reducciones de tributos y 'condoniaciones de deudas.-Esta 
l política de integración egipcia tuvo éxito hasta la batalla de Raphia, 

.en el año 217. Entonces | empezaroh ‘las revueltas egipcias. “No nece: 
“sitamos' “aquí ocuparnos. en las : razones de las mismas. Lo importante" 
es que el consenso; en el qna los Tolomeos t tanto interés: hab 


468 EGIPTO 


modo satisfacen esperanzas mesiánicas, como las expresadas, por 
ejemplo, en el Oráculo del cordero, un texto demótico, en el que nos 
detendremos en el próximo capítulo * y 

Estos tres campos, especificamente religiosos, de la dd regia 
—construcción de templos, culto de los animales e imágenes de los 
dioses— se corresponden con tres temas de la propaganda. antipersa: 
destrucción de los templos, matanza de los animales sagrados y ocul- 
tación de las estatuas de los dioses. 

Por otra parte, también se esforzaron, en cuarto lugar, por lograr 
una síntesis religiosa, cultural y política de las tradiciones egipcias y 
griegas. La acción más importante en esta dirección fue la creación 
de un nuevo dios: Sarapis. Sarapis no sólo reunía en sí a los dioses, 
egipcios Osiris, Apis (Ptah), Amón y Re, sino que también era idén- 
tico a los seres supremos de otras religiones, especialmente. Zeus. 
Con la política cúltica de los dos primeros Tolomeos, Sarapis e Isis 
devienen divinidades cuyo culto se extiende: a todo el Mediterráneo. 
Aunque el propio Egipto apenas participó de esta nueva forma inter- 
nacional de religión egipcia, ésta condicionará la imagen de la reli- 
gión egipcia fuera de Egipto, y lo hará hasta el siglo XIX. 

- Los Tolomeos se esforzaron al máximo por gobernar el país con- 
forme al concepto egipcio de gobierno. Crearon la institución del 
sínodo sacerdotal, que se convocaba una vez al año' para debatir y 
aprobar importantes decisiones políticas’. En este contéxto hay i que 
mencionar también los decretos filantrópicos, con lòs que.los Tolo- `; 


oriental; es decir, como protectores de los- débiles: y auxiliadores de - ' 


para decretar, sino también para derogar leyes ` según las circunstan- 
cias. Los: decretos filantrópicos eran disposiciones: correctoras, cómo: 


an 


6 - G. Hölbl, Geschichte des sida: Darmstadt, tigi 73: Si Cait s 

7 W. Huk, <Die in ptolemäischer Zeit verfaßten Synodal-Dekrete de pl : 
Priester»>, en ZPE 88, 1991, 189-208; del mismo autor, < Gedanken zum Thema ; 
‘Staat’ und 'Kirche' im ptolemäischen Ägypten» į en Hellenistische a Shidien, Gedenksch- 
rift f. H. Bengtson, ] Múnich, 1991, 55-60. 3% E A a 
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puesto, se desintegró. Las rebeliones estallaron primero en el Bajo 
Egipto, instigadas por soldados egipcios del ejército vencedor en 
Raphia y rebeldes de capas menos privilegiadas. El gobierno se vio 
envuelto en una guerra de guerrillas, a la que no consiguió poner 
fin hasta el 185 a.C. En el año 206, los rebeldes del sur, capitanea- 
dos por su cabecilla, Herwennefer, fundaron en Tebas un reino 
contrario. En 200 sucedió a aquél Ankwennefer, que reinó hasta el 
año 186. En el sínodo de los sacerdotes de Alejandría, Tolomeo v 
- declaró a Ankwennefer enemigo de los dioses, pero acabó compade- 
ciéndose de él. Y un decreto filantrópico del año 185 prometió la 
amnistía a todos los prófugos. En el año 131, cuando las disputas por 
el trono entre Tolomeo VIII, Evergetes 11 y Cleopatra II arrastraron. 
al país a una guerra civil, un egipcio llamado Harsiese se proclamó 
rey en Tebas, siendo en seguida expulsado de la ciudad, aunque con~, 
siguió durar por breve tiempo en la fortaleza de el Hibe como 
faraón. Las demás rebeliones no culminaron con ascensos al trono K 
En 165 un tal Dionisio Petosarapis intentó un levantamiento que 
tuvo gran resonancia entre la población egipcia. En 164, unos. rebel- 
des asaltaron en el Fayum el Amonion de Myeris ¢ en. Crocodilópolis.. 
Al mismo tiempo estallaba una rebelión en la Tebaida. La Tebaida a 
convirtió en un fóco de disturbios:. “en el año 88 fue reprimido « E 
gran dureza un levantamiento. que duraba: ya tres. años. Tenem š 
noticia de otras rebeliones en los años 63 y. 65. Y en el 29: se .suble-. 
varon. los tebanos cohtra el gobierno, entonces romano. 
- El motivo de estas rebeliones era el exceso de cargas tril bu: | 
imprescindibles para financiar. las costosas guerras. X una Cons. 
cuencia del mismo, la abundancia de prófugos, que dejaron desp 


. bladas grandes superficies. de terrenos de cultivo: Y. constituyeron E 


“las ciudades y! los territorios de retirada. un proletariado fá 
: movilizable contra el gobierno. La suposición de que en la evalua- 


du 


“ción de los tributos s se hacían distinciones étnicas y los. griegos tribu- Sny 
taban r menos que Jos nativos egipcios, sólo. es verdadera de la época =: e 


‘romana, no de la tolemaica? E Los impuestos. que. soportaban os 


“campesinos eran mayores que. los « que soportaban: Otros súbditos ¿lo As 


i cual: sugería la existencia de una discriminación: entre. “clases étnicas” 
que avivó, el odio a 2 los griegos T fomentó el mesianismo político. : 


e Je Mélèze- Modrzejewski; <Le statut des Hellénes dans T na lagide».,' 
Études Grecques 96, 1983, 241- -268. A Eia 


8 df al eco. ooo Co ‘Ethnicity Poa Bop. Amsterdam, 1988; a Pii 


2. LA CRÓNICA DEMÓTICA Y EL MESIANISMO 
“POLÍTICO DE LA ÉPOCA BAJA 


ses: “Si esta a cadena se > rompía. se pa disonancias cognitivas 
o 5 experiencias dec caos. 5. Y entonces, el statu quo no eS el orden 


i 9 Gp sin. Ebo. Seale À M. Buan aAleoder in Esrót Coala zad 


Change» (aportación: ala conferencia del American Research Center i in Egypt, Ber- 
da 1990), que: defiende la existencia de uná propaganda egipcia contra Alejan= 
ndro; cit. en Frankfurter, Elijah ü in Upper Topi The heoa pse eof m ee and. sE od 
- Minneaplis, 1993, 212; n: ¡Ste : 
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genealógico, sino al hijo físico del dios supremo, a quien éste había 
engendrado por una suerte de unión mística con la reina'”. Poste- 
‘riormente llegó incluso a contarse de Alejandro —y esta historia 
puede corresponder TE a la a vivida r ada a 


a ia ES que Nectanebo, ni por los persas de 
-. Egipto y admitido de incógnito como mago en la corte macedonia, 


habría tenido a acceso a aapne en la Torma de Amón" 


z En todo E 


Alejandro se hizo luego coronar iroa en Menfis y visitó Tebas 


para hacerse reconocer por Amón en su forma tebana' como hijo y ` 
renovar el culto del ka real en el templo de Luxor. De allí adoptó los 
cuernos en espiral del carnero como elemento distintivo de su ico- 
_nografía. Con esta acción, Alejandro recuperaba aún más clara- 
mente el pasado y reactivaba ideas que ya se habían desvanecido enla - 
época saíta. El mito de la filiación divina del faraón había sido ya 
antes, bajo Nectanebo.I lo más tarde, traspasado : al mundo de los, A 


a tríada del templo: el que: año tras 
-; Esta ida al mundo siempre - 


.10 H., Brunner, Die Geburt des Gottkónigs. Studien z zur Oberliefering eines altágyptischen Mythos, ÁA 
< 10, Wiesbaden, 1964; ] E. .Brunner-Traut, <Pharao and Jesus als Söhne. Gottes>, en 
Antaios 2, 332-347, reimp. en Gelebte Mythen, Darmstadt, 19983, 31-59 > = 
11 Sobre la novela de Alejandro del Pseudo Calístenes, v, E.A.W. Budge,” The History 
- — of Alexander the Great, Cambridge, 1889; R. Merkelbach, Die. Quellen des griechischen. 
Alexanderrománs, Múnich, 1977, 77-88; L. POEN <The Dream of Nektanebos», 
- BASP 22, 1985, 192 s. 


EE Cfr. al respecto mi art. «Die T des oler Bild, Spiel, Ersablong ùd das 


Problem des ägyptischen Mythos>, en J.A., W. Burkert y F. Stolz, Funktionen und Leis- 
tungen des:Mythos. Drei altorientalische Beispiele (OBO 48), Fribúrgo y Sa Hn 
13-61. 
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miento»); el más antiguo que conocemos lo construyó Nectanebo 1 
en Dendera”. El mito estaba, pues, aún muy vivo en Egipto, pero 
en una forma despolitizada. Alejandro lo repolitizó a su llegada a 
Egipto. Deseaba que se le viera no como conquistador, sino como 
liberador, y puso los fundamentos de la formación de sentido en la 
que se ea los Tolomeos: en Egipto. MEE TE 


estratégico. i vivía y éste o, iñcluso en Momentos: en o. qué lo no 
era oportuno. Esto lo demuestra ya el episodio de Opis, en 326, 
cuando sus soldados, cados, le propusieron te les o 1 


deje aparte. Ja r hetoi R a, ET en elmito 
griego de. Hércules, que además se desarrolla. onda en 
<Tebas> 4. DEE pa 9 ds nE š APA 


DEUTERONOMISMO > Y MESIANISMO: LA \ CRÓNICA DEMÓTICA - 
Eln mesianismo’ egipcio de A oia Dani se nos muestra con máxima cla- 
© ridad en un texto en lengua demótica que,. en! forma de comentario de 
E unoráculo; 'recapitula la historia de las dinastías XXVIII-XXX. La:cual 
d corresponde al único’ “período largó. de la historia de: Egipto sobre el. que : iS 
e „una obra historiográfica egipcia nos ilustra, El papiro. 215. de la. Biblio= 

teca: Nacional de:París muestra; en'su. cara: ün: texto. que; es: conocido 
~ COMO Crónica demótica'*: El texto del dorso' trata entre otras cosas de aqu 
la codificación ya mencionada, « cuya, confección Darío: I había orde= 
nado, de todas dE A que estuvieron en Vigot « en Egipto. hasta € el año .- 


A o 
13 F. Da Te Marimisi ds aae égyptiens; Paris; Da SE 
I4.: Estas circunstancias probablemente no son ni siquiera 'acdidenialo ser W Tt 
Museum Helveticum 22, 1965, 16855 ; R. Merkelbach, Die Quellen des griechischen. Aleonderro 
"mans, Múnich, 19772, 77-83. a 
15: W. Spiegelberg, Die sogeñnante Demotisché Chronik des Pop. 315 des Bibliothèque Nationale zu ds E 
-nebst den duf der Rúckseite des Papyrus stehenden Texten, Leipzig, 1914: E: Meyer, A“gyptische 
Dokumente aus der Perserzeit, SPAW, 1915. J Johnson: «The Demotic chronicle as a 
historical Source», en Enchoria 4, 1974, 1-18; <The Demotic Chronicle as a State- < 
` mentof a Theory of Kingship>, en JSSEA 13,.1983, “los; ; «Is the Demotic. Chro- a 
i nicle an Anti-Greek TextP»y en Grammata Demotica, Fs. E. Lüddeckens, Würzbuig, A 


Po -I24. 0, 
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44 de Amasis””. Ya los primeros estudiosos de la Crónica demótica se dieron 
cuenta de su semejanza con la obra histórica del Deuteronomio”. Las 
coincidencias son asombrosas. En ambos casos hay una recapitulación 
histórica que termina con una catástrofe: en el reino de Judá, la con- 
quista babilónica de 587; en Egipto, la conquista persa de 343. En ambos 
casos, la catástrofe es atribuida a la conducta de los reyes. Y en ambos 
casos, se mide a los reyes con la vara de la «ley», según el esquema: a 


El rey NN abandonó la ley C...) 
por su pecado fue castigado él, 
por su pecado fue castigado su hijo. 


Por ejemplo: 


El cuarto gobernante que habe depués de los medos (a J 
<¡No fue!> 
Es decir, se apartó del dios. 


No se le permitió seguir gobernando” 


: 


De los bukos reyes, que aquí son, como en: el Libro de los rges, la 


excep ción, se dice: J 


El segundo gobernante que uba o después de los medos," 


el faraón Nepherites; 90 (ia o 


porque todo lo que hizo, lo hizo debidamente; HAI 
19 


se permitió. a su su hijo que le sucediera"? 


El quinto gobernante que EE después de E medos, piv LE. 
es decir, <Hakoris>, el señor de las’ diademas:.. 


Se. le permitió gobernar, todo su tiempo, 


+ Porque hizo cosas meritorias por los templos”? , 


a Pero. más adelante s se e dice del mismo! gobernante: 2. 


: Fue derrocado porque. abandonó la ley, 


Y no se Tom porsi us semejantes? 


MW. Y. Spiegelberg, D. Demotische Tk 30-32. :.. l o 
17 E. Meyer, ica ein aus der Perserzgeit efJ Gw. . riffs, The Divine Verdict; Lei- E 
-. den, 1991, 176-183. : z 
18 - Iv, 7-8, W. Spiegelberg, 18. 
; 190410, 20-21, Spiegelberg; 17. 
-20 IV, 9-10, Spiegelberg,- 18... 


-~ 


ae 


24i V, 12: 7 LE gei ; oR 5 
tog Cfr a respecto H. s. Versnel, To Uns. as Dionysos, Hermes - Three Studies in p Henótheimi 


474 eG 


La suerte de los reyes está determinada por una instancia a la que 
se hace referencia en la forma típica del passivum divinum bíblico”. Pero 
en otros pasajes se habla también explícitamente de <dios>*. El 
buen gobernante es recompensado con un largo reinado, sucedién- 
dole su hijo en el trono. El mal gobernante reina sólo por poco 
tiempo, y el trono es luego ocupado por un usurpador. 

De Nectanebo 11, que fue destronado por los persas, se dice luego: 


Apis, Apis, Apis . 
es decir: Ptah, Phre, Harsiesis, 
- que son los señores de los reinados. 
Tú te olvidaste de ellos cuando aspirabas a las riquezas. 
Su suerte está en las tres veces. Pues Apis io los dioses que 
ha nombrado arriba. 
. Apis es Ptah. | 
Apis es Phre. ed f pe 
| Apis es Harsiesis q 


| Apis aparece en este texto como ter-unus%, el dios uno trino / en el 
cual los primeros dioses de la realeza, Ptah; Re y Horus, se funden en 
uno solo. Ésta es ya la forma típica de los oráculos en el sincretismo 
de la antigúedad tardía, los. cuales proclaman: lá identidad de: los dis- 


tintos dioses psp en 'un único ans a paS i 


Ej Uno es Zeus, es de es s Helios es, Dioniso. . 
7 Un dios « en „todos los dioses Tie A : 


AE 


21 IV, IO. 


22 “Cfr. al respecto, G. Chr. Maok, Zeitschr. f: Neutestamentl Wissenschaft. 81, 1990, 247- 253. i 


o Por el' passivum. divinum. entienden los: neotestamentarios la forma de hablar de Dios en. 
eE modo pasivo: <pues ellos serán consolados», en vez de <Dios los. consolará». l 


28 Pie. v, 17, con referencia a los dominadores extranjeros: 
"El dios los devuelve a los lugares F 


de donde han venido, | 


: Leiden, 1990. 


26 Ps. Just. cohort. ad! Cent ri - Orph. be. 239. Macrobio, Sat. I 18. 1,0 cita ad primer T verso; 


27 M. Nilsson, Grundrif de der Greichischen Religionsgesichte, 1 1.2 ed., Múnich, 1974, 11,: 573 s. 
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- Tan asombroso, y tan revolucionario para la imagen tradicional 
egipcia del rey, como el deuteronomismo en la construcción del 
pasado, con su estricto enjuiciamiento de los reyes según su actitud 
hacia la ley y su conducta en relación a la divinidad, es el mesianismo 
respecto al futuro, expreso en las profecías que hablan del rey salva- 
dor que vendrá de Heracleópolis: 


Oráculo: La diosa Emhojet viene, 
_y trae al de Heliópolis para su regazo. 
Comentario: es decir: Emhojet, que es la serpiente Ureus, 
trae al de Heracleópolis, y se siente contenta, 
para su regazo en el palacio real. 
Arsaphes es el que ordena al gobernante que será. 
; Se suele decir: es un hombre de Heracleópolis el que reinará des- 
= pués de los países die ds (y) de los jonios. 
¡Regocíjate, profeta de Henshefl 
: Es decir: el profeta de Heryshef se regocija después de BE jonios. 
...Pues es un gobernante procedente de Fleracdleopala: : Š 
- ¡Que abra los-hornos! [oh 
- Le he dado reses. y 
Es decir: el gobernante que será : 
_abre [las puertas] de los templos . 
dl 3 y hace (de nuevo) sacrificios a los dioses. ` 
-  ¡Salve, salve, oh hijo del mes! | 
Hermosa, hermosa es Heracleópolis! l 
Es decir: muchas cosas He moak le s serán deparadas a a Heracleó- 


T -polis en. la época. referida?’ Da i l 


2 El £deuteronoinismo» y ES «<mesianismo> de este texto puedan 
a entre sí una relación sistemática. La experiencia de los malos reyes, los 
que! violentan la <ley>,, refuerza'la imagen ideal del buen rey, del que 
“se dice: «Él no abandonará la ley» *”. "9, La primera y más noble acción 
salvadora del buen. rey es la apertura de los templos para permitir las 
ofrendas a los dioses. Éste es el papel tradicional del faraón, y ya en el 
- papiro Westcar se señala como la primera y más noble tarea de los reyes 


Ñ 28. Y, 23 - Mi, de Spicgelberg 15-16. 
29 NI, 16. 
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de la dinastía V anunciados por Djedi y engendrados por el dios solar, 
la de erigir templos a los dioses y proveer sus altares de ofrendas. Pero 
con la experiencia traumática de los templos saqueados y destruidos, las 
estatuas de los dioses desaparecidas, los cultos suspendidos, y los ritos y 
las fiestas olvidados, este papel cobra ahora más valor. Este trauma 
determinará, como intentaremos demostrar más detalladamente en 
uno de los capítulos siguientes, la mentalidad egipcia. 


EL ORÁCULO DEL CORDERO 


El mismo mesianismo manifiesto en la Crónica demótica lo expresa tam- 
bién otro texto demótico de esta época conservado en un papiro de 
los primeros tiempos de la época imperial: el Oráculo del cordero. En él 
se habla de un escriba queen. la época del rey Bochoris encuentra un 
libro que describe acontecimientos futuros. 


El dicriba participará de la revelación del «cordero» (en el que 
quizá cas que ver una forma de manifestarse E aa con: figura de : 
egipcio*—, que ] le confirma el contenido del libro; Se trata de una j 


descripción de un caos en el estilo clásico: AA 
: EN e ! > 


.. Y en ese tiempo sucederá que el hombre rico será, un a hombre 


E 


pobre E : e 


H i t . t 
E E 
e 


a hombre dirá la ai ai. 


. y desaparecerá la corona blanca de Egipto. Quienes] la a bus- 


quen, no la encontrarán... a 
Muchas cosas abominables uds en Egipto. l l 
¿° Las aves- del cielo y. [los peces del mar] comerán su carne y beberán: i. 


-SU sangre, n reo AE! E E AEA, Ev 
ylos hombres sensatos arrojarán n'(a sus boda i l agua”. E 


: E Egipto! [Llora por: la E que serán am © 


 enél. A E a 7 ea pas 
- Llora Heliópolis porgue el este se ha convertido E A 


30 Cf: L. Kakosly, Parai of Ram-Gods, en Ano Orientala ka XIX 3, 1966, 34 s: 
y 355 8- 


0 
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Llora Bubastis. Llora Nilópolis, 

porque hacen de las calles de Seberinytos un viñedo 

y porque el embarcadero de Mendes se ha convertido en un 

manojo de hojas de palma y ramas de persea. 

Lloran los grandes sacerdotes de Upoke. 

Llora Menfis, la ciudad de Apis. l 

Llora Tebas, la ciudad de Amón. 

Llora Letópolis, la ciudad de Shu. 

El miedo trae sufrimientos. A 

El cordero terminó con todas las maldiciones que caerán sobre ellos. 

Entonces le dijo Psinyris: 

¿Cuándo ocurrirá esto, que no hemos visto antes? . 

Y le dijo (el cordero): si soy un ureus en la cabeza del faraón, Clos dd 

| acontecimientos) sucederán. Pero cuando se cumplan goo años” a 

e gobernaré Egipto, y sucederá que el medo que puso su ‘mirada hacia e ' 
l = a Egipto, se marchará a tierras extranjeras Y. a Tugares exteriores a 
Ta Egipto. La injusticia perecerá. La ley y la justicia y volverán: a i Egipto: ol 
| Habrá represalias contra ellos por las “capillas. de los dioses” de 


: Egipto, y contra Nínive, la provincia del: asirio. Y sucederá también ` i 


q que los egipcios marcharán sobre el país de Siria y y dominarán sus 
provincias y encontrarán las capillas de los dioses de Egipto. La feli” 
- cidad que Egipto conocerá es inefable. Al aborrecido del dios todo” l 


+ le irá mal, y al que agrada al dios, el dios le agrádará c cuando: sele dé, 
sepultura. La estéril se llenará de júbilo, y da c que tiene un hijose = 

Í alegrará ] por l las cosas buenas que sucederán « en Egipto: Los escasos í : 
e habitantes que habrá | en Egipto. dirán: “ojalá mi padre, y mi abuel o | 


n estén anui cuando vengan los buenos "tiempos. 


Sibin Heródoto sabe der un: vaticinio hecho a Bodor. zel 
último rey. de la dinastía XXIV (al que confunde: con Micérimos), a 
quien, en castigo. por. los pecados. de :su padre, le predice. sólo seis e 
años de vida, al cabo delos cuales Egipto quedará bajo’ dominio 
LS extranjero durante 150 años” . Cuando algunos gobernantes t tole- To 
> maicos. subrayan er en sus pones oficiales sa ellos devolvieron a za 


31 K Th. auii <Das Tarai ie Bokkers. en a hop : Festschrift a , 
< $100 -jährigen Bestehen der Papyrussammlung der era enana Viena; 1983, NS 
co trin IGS ss.; del mismo autor, LÄ 11, 912 s.; Redford; King-lists, 286 s: pya DaS 
g 32. : Her 1, 129 ss., cfr. G. Möller, «Zu Herodots ägyptischen. Geschichten”, ien: ZAS 65, ee 
1920, 76 s.; Chr. Zivie-Coche, Ga au 1er millenaire, 1991, 99: El Micerinos de Heró- 


`` E doto reina en Sais, y su reinado termina inmediatamente antes del dominio kushita. 
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Egipto las imágenes de los dioses, lo hacen teniendo presentes estas 
tradiciones aún vivas en el Pa” y escenifican su tiempo como la 


prometida época de la salvación” 
Del futuro rey salvador se dice que reinará 55 años: 


... el de 2 años, que no es nuestro (coronado). 


El de los 55 (años) (es) nuestro coronado** 


EL ORÁCULO DEL ALFARERO 


El mismo número encontramos en otra profecía política, ésta escrita 
en griego: el Oráculo del a alfarero”. 

Esta vez el escenario es Egipto bajo « el rey ı Amenofis , en quien hay 
que. reconocer a Amenofis I. El 1 rey visita Hermópolis y encuentra 
allía un alfarero; su torno ha sido destruido y su producción embar- 
gada. El alfarero interpreta su desgracia como signo de desgracias 
futuras: Vendrá. un tiempo en que los: «hombres del cinturón» . 
dominarán. Egipto. Ellos: veneran a Typhon (= Seth) : Y destruyen los 
templos. egipcios. La ley y. el orden desaparecen. del; país. Habrá.gue- - 
rra entre hermanos Y cónyuges, y los hombres : se  matarán Unos a 


33 Of H. J Thissen; Studienza zum Repio-Dele: Meisenbcia, 1966: 
34 “Kol. 11,5. 
35 L. Koenen, <Die Prophezeiungen des Tepfers», en >: ZPE 2 2, , 1968, T8- 209; del 
“mismo autor, ‘<The Prophecies ofa Potter: A Prophecy. of World Renewal becomes 
an Apocalypse», èn. XI:th Intern. Congr. of Papyrology, Toronto, 1970, 249-254: F. 
Dunand, L'oracle.du potier et la' formation de lapocalyptique: en Egypte, en-M. 
Philonenko' led), L'Apocalyptique. Etudes d'histoire des religions 3, París, 1977, 54-56. 
Redford, “King-lists;:284-286. D. Frankfurter, Elijah in Upper Egypt, interpreta estas 
; profecías, en.el. sentido de las descripciones clásicas de situäciones caóticas, como 
.  <yaticinia sine: eventibus> y señala otros textos oraculares de Egipto de parejo « con- 
“*-tenido: S.160-n. 3 (PSI 982); n. 5. (PSI 760); P. Cairo 31222; p.Oxy. 2554: 
E pStariford. G93bv; pTebt Tait 13; papiro de omina lunares de Viena (cfr. nota 4.0): 
-| R. Meyer ha destacado en su tesis doctoral de Heidelberg Y Vom koniggeleiteten zum gotige- 
A ¿leiteten, Menschen (1994). el hecho de que Psamético I reinara 55 años, y ha querido' ver 
“en la duración de su reinado el origen de estas profecías. Se trataría entonces de ` 
profecías propagandísticas ex eventu, del tipo de las de Neferti. Una vez más; una 
dinastía habría presentado, en evidente recurso al texto clásico; en esta' época sin 
<, duda conocido, su ascenso al trono como el fin del caos, y a tal efecto habría man- 
- tenido vivo el recuerdo del infortunio dejado atrás en forma de profecías. Pero más 
-asombrosa es la historia de la recepción de estas profecías, que, “enriquecidas en el 
- curso de los siglos por las nuevas experiencias.conlos persas y los griegos, la propa- 
` ganda’ política convirtió en expresión de una. auténtica expectativa mesiánica, E 
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otros. Como en las profecías de Neferti, 2.000 años más antiguas, la 
naturaleza participa de la miseria general: 


El Nilo estará bajo, la tierra será estéril, 
el sol se oscurecerá por no querer ver la desgracia de Egipto. 


Los vientos harán estragos sobre la tierra. 


Pero los hombres de los cinturones. faena «caerán del árbol de 
Egipto como las hojas en otoño>, y volverán las imágenes de los'dio- 
ses. El rey salvador será enviado por el mismo dios solar mismo y 
entronizado por Ísis. Él reinará 55 años. El país prosperará, las cre- 

cidas serán altas, el verano y el invierno recuperarán su ritmo nor- 
mal, los vientos soplarán suaves y el sol brillará, hará visible la injus- 
ticia y los malvados serán entregados a la justicia. e 

También en la época de los reyes Amenofis 111 y Bochoris se „des 
arrolla un ciclo de leyendas que en el fondo tiene el mismo tema: el 
sufrimiento de Egipto bajo los extranjeros y su expulsión final. Más 
abajo nos detendremos en este tema, cuando tratemos de la cons- 
`= trucción de lo culturalmente diferente característica de la Época 
Baja. Ahora nos interesa sobre todo el cambio en la conciencia his- 
tórica expreso en estas profecías. En un presente marcado: por el 
infortunio, tanto el pasado como el futuro adquieren un. significado 
nuevo, y en la medida en que las esperanzas políticas se centran en 
un-futuro en el que Egipto recuperará su grandeza, cobra importan- 
cia aquel pasado en el que esa grandeza fue una realidad, de la: cual 
sus, restos pueden dar testimonio. E | : i 


 DEUTERONOMISMO; MESIANISMO Y VISIÓN APOCALÍPTICA : 
+ Tanto el «deuteronomismo> de la Crónica demótica como el <mesia- 
nismo» de este y otros textos constituyen reacciones claras y típicas.a 
experiencias históricas desgraciadas. Entre éstas hemos de contar pri- 
mero, y sobre todo, las invasiones asirias en la primera mitad del 
siglo VII y el segundo dominio persa bajo Artaj erjes 1 y Darío II, y en 
segundo lugar el dominio de los' primeros persas,. siempre, preocupa- 
- dos por la legitimación, y el de los Tolomeos. ...... E 
El deuteronomismo reacciona a la experiencia del ana de la 
catástrofe, y el mesianismo a la experiencia de la opresión. Por deutero-. 
_nomismo en este sentido general se entiende la interpretación histórica 


A A A A A pu nl 
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centrada en el concepto de culpa. Los acontecimientos catastróficos se 
tornan legibles en tanto que pueden ser interpretados como consecuen- , 
cias del apartamiento culpable de lo justo y debido. Tal interpretación 
de la historia presupone una medida de lo justo con la que pueda 
medirse el comportamiento de los reyes. En la época clásica, el propio 
rey encarnaba esta medida, y era casi impensable, o en todo caso no se 
decía de manera explícita, que el rey pudiera no ajustarse a ella. Distinto 
es el caso de Babilonia: el modelo de conducta babilonio da al rey la 
medida a la que debe ajustarse’, El Deuteronomio yla historia escrita 
en su espíritu llevan aún más lejos, bajo la impresión de la catástrofe del 
año 587 a. G., esta disociación entre el rey y la ley (como medida de lo 
justo). En Egipto coadyuvaron a la génesis de esta idea no sólo las expe- 
riencias históricas desgraciadas, sino también la codificación del Dere- 
cho bajo Darío 1. Ahora, el Derecho era por primera vez algo válido 
independientemente de la voluntad del rey reinante, codificado y obje- 
tivado. El rey ya no lo < encarnaba>: sino qùe lo asumía yl lo cumplía.. Es : 
cierto que la fuente del dorso de la Crónica demótica no permite. inferir que ` 
este Derecho esté vinculado a la idea de una voluntad divina legisladora. e 
Pero la idea general de una fundamentación del Derecho: en la voluntad 
del dios, especialmente del dios solar, es una concepción. clásica: -egipcia. 
El dios solar protege el Derecho en un sentido general, y cabe suponer , 
que, en sentido especial, protege también la codificación de Darío. Si 
un rey se aparta del Derecho, el Derecho le: castigará? —o' bien <será»> si 
castigado, como dice la Crónica demótica empleando el passivum c divinum—. ps 
El mesianismo, es decir, la expectativa de un rey salvador enviado por l 
el dios, que expulsará a los extranjeros, castigará ] las injusticias y hará q que E 
la justicia vuelva a reinar sobre la tierra, permitiendo a los hombres vivir = 
en paz, plenitud, felicidad yé cercanía “al diós, es un fenómeno conocido l 
y extendido como forma de reacción a la opresión política”. En Egipto 
tiene un carácter especial sólo en tanto que el mesianismo. ¿de la Época 
l Bajs poise construirse sobre una na larga tradición literaria de propaganda s 


o P. Hadot, o a en Reallecikon ld únd Chiristentum, Bd. 3, 5EB- ‘63 
37. ae aquí la tesis doctoral deR: Meyer; -Vom kónig- zum Gottgeleiteten À Menschen Ein Beitr 
Typologie religiöser Welthaltungen, TI Die ägyptische Tora, Heidelberg, 1994... 
38 E.W. Múhlmann (1961), Chiliasmus und Nativismus: Studien zur Pojcholozi Soxiologie und hi 
-rischen Kasuistik der Umsturzbewegungen, Berlín. V. Lanternari, Movimenti religiosi di libertà e di 
salvezza dei popoli oppressi, Roma, 1960, trad. al., Religióse Freiheits- und Heilsbewegungen unter= 
drückter Völker (Spziol. Texte), Neuwied, ear P.’ MT The heken pet Sial Sa So adas 

of 'Cargo*-Cults in Melanesia, Nueva York, 1968. a, Je Aa 
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política. Las coincidencias entre el oráculo del alfarero y la profecía de 
Neferti son suficientes para clasificar el oráculo del alfarero en el mismo ' 
género literario*. En la época grecorromana, los textos que describen 
un caos, como el oráculo del alfarero, la crónica demótica y el oráculo 
del cordero, en modo alguno son productos esporádicos*” 

El papel del rey salvador, que hace realidad la justicia, que se pre- 
ocupa por los dioses y trae la abundancia y la paz, pertenece a la idea 
tradicional del rey, y es algo que todo rey se atribuye, de forma más o 
menos explícita, en sus inscripciones; y del modo más explícito en las 
épocas de crisis y en los casos de legitimación especialmente proble- 
mática“. Un ejemplo bien impresionante es la estela del año:6 de 
Taharga, que ya hemos considerado arriba. Esta dogmática de una 
escatología realizada se convierte ahora:en ope I no viene de 


- arriba, sino de abajo. AN Diente da 
Ha habido bastantes épocas de a en k Bidor de egipcia; y 
reyes que volvieron a encender la luz de la cercanía al dios; Los textos 
antiguos veían. con espanto las épocas sin. reyes, y pintaban: las terri- 
bles consecuencias de la anarquía y el interregno. Para: ellos, el caos 
viene de abajo, y la salvación, del rey.: ' Todos los reyes que;en:sus 
«<mensajes>» se presentan especialmente envueltos en el pathos del res- 
taurador y salvador, desde Amenemhat. Lo Sesostris I (inscripción « de 

Tod) hasta Taharqa, ka a la inconstancia humana. oa la rebelión. 


-39 Cfr. al respecto F. Dunand,: <E’ ade du potier et. la TE de VApotaiyptigas 
Sí en Égypte>», en M. Philonenko fed. ) L'Apocalyptique, Ét. Hist. Religions 3: Paris, 
1979, 41- 67 y esp. David Frankfurter, Elijah i in Upper Egypt, 159- -238. . ao e 
40 David Frankfurter ha llamado la atención, en su investigación” del trasfondo literas E 
virio e ideológico del Apocalipsis copto de Elías (op. cit; 185- 194) sobre otros muchos 


E textos similares. Una colección demótica.de omina lunares del'siglo: 11 d. C. pronos- 


Linar-Omina; 35- 52; Frankfurter; op. “cit, 187). Otro texto demótico similar con omina m 
se astrológicos: relaciona fases de: Sothis y otros fenómenos con: predicciones de: rebe-. 


país (P. Cairo 31222, efr- Hughes, A Demotic Astrological Text, 256- 2264). Un papiro. 


Š griego de época algo posterior profetiza disturbios; sociales, enfermedad, hambre, 


trucción de Menfis (P. Tebt. Tait 13, ed. Tait, Papyri from Tebtunis, 455 +48); Un ‘papiro 
griego del siglo IAV o todas las dates y caos, os imaginables 
br Frankfurter, 188)..: a a : cada 
41 E, Hornung. ha ERN los aspectos eoa de este a del faraón i como: 


1966: 


~ tica invasiones y desintegraciones sociales R. Parker, Demotic Papyrus on i Eclipse- and o 


E liones,. guerras,: prosperidad , económica y acciones. “del faraón por: el. bienestar del. DEA 


- “ausencia de un rey y el advenimiento final de-una época en la que elrey: volverá: aser. a y 
i grande y sus „enemigos serán. „castigados, (pap. Oxy. 2554r Frankfurter; 187 s. ).; Unos 


papiro c demótico con claras reminiscencias del oráculo del alfarero, lamenta' la des- E SE 


(PSI769, 


` salvador: Geschichte als Fest, Zwei Vorträge zum E der ier friiher M Menschheit, a LT 
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La única excepción es Tutankhamón , que se encontró en medio de 
una revolución venida de arriba, pero el impulso a su disimulo es tan 
grande, que no puede nombrar a nadie. El dogma general es que el 
caos viene de abajo, y el orden del rey. 

Para los egipcios de la Época Baja, la amenaza toma una forma 
completamente distinta. Ahora temen el caos de arriba, causado por 
los malos reyes que olvidan la ley. Ya no necesitan al rey como encar- 
nación viva del poder divino y «ejemplar de incorporación» del dios 
Horus. Estas funciones de presentación viviente de lo divino las 
cumplen ahora los animales sagrados*. Los sacerdotes hace tiempo 
que se encargan de estos asuntos. Con el ritual diario de la ofrenda, 
ellos cuidan de que las mesas de las ofrendas nunca estén vacías y las 
bebidas fluyan regularmente. Por medio de la recitación de las fór- l 
mulas contra Seth y Apopis, ellos impiden que se declare una guerra 
civil o una rebelión, o que algún enemigo exterior se apodere de 
Egipto. Ellos cumplen con las ceremonias de Osiris, gracias a lo. cual Ra 
las leyes se mantienen en vigor y los hombres se: respetan: mutua- 
mente. Lo único que importa es el cumplimiento:cuidadoso e inin- 
terrumpido con las prescripciones, con el servicio constante a:los 
dioses. Del rey ya.no se espera sino que asegure las bases materiales de 
este servicio comiatruyendo templos e instituyendo ofrendas, ' 

as Ls 
Es 


NOSTALGIA DE.LA EDAD DE ORO i 0. 


En:la tradición clásica, el Estado había ¿compensado la ruptura. que i 
suponía: el <mundo dividido». Cada: rey pretendía haber: conseguido 
el retorno de una suerte' de edad: de: Oro. <El país estaba inundado 
en su. época>, “sé dice cuando" reina Taharga,. como’ ocurría. en 
tiempos del señor del universo»*, Con esta ideología nos movemos 
„en el marco, dé una escatología : realizada. Esta ideología t tradicional o 
de la expectativa 1 realizada de una época: final también la p Propagaron 
los Tolomeos**. Pero falta saber hasta qué punto correspondía en su 
caso a lai imagen general que. dël mundo tenían los Esp los Ahora 


42 Sobre la equivalencia funcional del iR los animales sagrados, cfr. G. Posener; De la 
-divinité du pharaon, a 1960, 35 22; D: Kefiler, Die heiligen Tiere und der König 1, Wies- 
boda 1989.. S : i e pa 

43 Ls «supra, p. 448. Cf. x mi ¿Ma at, 224. 
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puede observarse en los textos de los templos un cambio fundamen- 
tal de posición respecto a la época primitiva. Ahora, y sólo ahora, 
adquieren las descripciones de la edad primitiva una coloración nos- 
tálgica y el carácter del pasado que jamás volverá: 


Ma'at descendió del cielo en su época (la de los dioses primitivos), 
- uniéndose con los terrenales. i 
El país estaba inundado, los cuerpos andok 
No había ningún año de hambre en los dos países. 
. Los muros aún no habían caído, el espino aún no pinchaba 


en la época de los antepasados de los dioses*, 


Los «antepasados de los dioses» de los que aquí se habla son aque- 
llos dioses muertos cuya veneración cúltica juega en la Época Baja un 
papel cada vez más señalado en forma de un culto funerario La idea 
de que, con la elevación del cielo, los dioses se alejaron y ocultaron, y de 
que el culto puede, al menos simbólicamente, salvar esa distancia, apa- 
rece en esta teología trasladada de la dimensión espacial a la temporal. El 
culto funerario de los antepasados de los dioses mantiene el vínculo con ` 
la edad primitiva, cuyo no- -ahora se relaciona con el. aquí-y-ahora del 
presente de idéntica manera que el no-aquí de los dioses celestes. | 

-En la Época Baja, la creencia en la superación simbólica de estas 
dos distancias que los dioses impusieron al apartarse del aquí-y- 
ahora adquiere una forma cuasi dogmática, y la función mediadora 
del culto una intensidad tal, que la idea básica de la lejanía de los ' 
diosés se ‘cambia en la-idea contraria de una especial: cercanía, y 


Egipto es visto como Sao de: los: dioses», <templo del : o 


mundo >: y <país sacratísimo»* . Esta visión de Egipto. brota de la. 

sensación de que está próximo. el fin de los cultos: que operan la 
=, mediación y hacen que los dioses; se avecinen simbólicamente en el 
aquí y ahora, y de la preocupación por que, al cesar los cultos, 
o ai una a segunda al esta vez definitiva, entre 


| 44: dp G Toa «Die! Kiondo kiihai Königsideologie a am Ptolemäerhof», T 
-en E. Van't Dack, P. van Dessel Sed van Gucht (eds.), Egypt and the Hellentiti World, 
Lovaina, 1983, 143-190. 


45 E. Otto, «Das 'Goldene Zeitalter’ in einem igyptischen Tas. en , Religions e en Éoypte Ea 


hellénistique et romaine, Colloque de Strasbourg, Bibliothèque des Centres d’ Études 
K. Supérieures spécialisées, París, 1969, Pp. 93-108; v. mi Ma'at, i 225 s. 
46 . Cfr. supra, 453-455. 
47 Cfr. G. Fowden, The Egyptian Hed A historical dei to the late pagan mind, Cambridge, 
1986, I4. 
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dioses y hombres que ningún mito, ni rito, ni otras formas de 
mediación simbólica podrían ya superar. Un texto escrito a todas 
luces en los primeros tiempos cristianos pinta el ocaso del mundo 
(egipcio) con los colores de lo definitivo e irreversible: 


Y vendrá un tiempo en que se mostrará que los egipcios en vano 
honraron a la divinidad con corazón piadoso y devoción constante, 
y que toda solicitud sagrada con los dioses será vana e infructuosa. 
Pues la divinidad volverá a ascender de la tierra 'al cielo y abando- 
nará Egipto. Este país, que antaño fue asiento de la religión, será 
despojado de la presencia divina. Los extranjeros poblarán este 
país, y no sólo se descuidarán los viejos cultos, sino que la religión, . 
la piedad y el culto a los dioses quedarán prohibidos por la ley. De 

la religión egipcia sólo restarán fábulas y piedras con inscripciones. 

(...) En esos días, los hombres estarán cansados de la vida y dejarán eS 
de admirar y venerar el cosmos (mundus). Este todo, tan bueno que 
nunca hubo ni habrá nada mejor, estará en peligro de venirse 
abajo, los hombres lo verán como una carga y lo despreciarán. Ya 
no amarán a ese cosmos obra incomparable de la divinidad, a esa 

. construcción gloriosa, compuesta de una multiplicidad infinita de: -: 

"formas, instrumento (machina) de la voluntad divina, que generosa 

derrama su gracia en su obra, donde todo lo « que merece adora- >- 

ción, alabanza y amor se muėstra como unidad en su multiplicidad. S 

armónica. Se' preferirá la oscuridad a la luz, y la muerte ala vida.: i 

... Nadie alzará su mirada al cielo. Al piadoso : se le tendrá por loco, al o 


-impío por sabio; yal malo por bueno. Ca ye 
Los dioses se separarán de lós hombres aa dolorosa separa- 
“ción, y sólo quedarán los’ malos demonios' que s se. mezclan con: .': 

- los hombres, y los miserables cometerán: con violencia toda’ clase Ege 


io. de crímenes y promoverán la guerra, la: rapiña, el aaia Y: todo; E 


- lo que repugna a la naturaleza del alma.' : a E 
En esos tiempos, la tierra dejará de ser firme, y dh mar ar navegable, Ha 
“yel cielo no sostendrá a las estrellas en sus "revoluciones; ni las .:: 
estrellas seguirán. su camino! 'en el cielo; “toda” voz ‘divina dejará Eh 
necesariamente de oírse. Los frutos de la tierra se 'pudrirán, el. 
* suelo se volverá estéril, y el aire mismo se- tornará asfixiante y 
espeso. Así será la senectud del múndo: ausencia de religión pu. i 
ligio), de erden (inordinatio) Y de entendimiento Cinrationalitas)**. | 


VI / 2. LA CRÓNICA DEMÓTICA Y EL MESIANISMO POLÍTICO 4.85: 


En esta descripción, la ruina del mundo, la pérdida de sw sabia 
ordenación y su habitabilidad, no es consecuencia de un colapso 
político, sino de una decisión religiosa; de una conversión. Los 
hombres abandonarán la religión antigua, que consistía en la vene- 
ración del cosmos, para entregarse a una nueva religión que ve en el 
cosmos «una carga» y lo <desprecia». Los ritos serán suprimidos, y 
los cultos cancelados y prohibidos, con lo cual unos y otros ya no 
podrán cumplir su cometido, consistente en mantener, a través de la - 
veneración, el curso ordenado del mundo y conseguir que los dioses 
se avecinen en la tierra. La consecuencia de todo ello será que los 
dioses abandonarán la tierra, y el mundo, antes mantenido ritual- 
mente en su orden, quedará a la deriva. El mundo entrará en su 
senectud. En estas imágenes se articula la conciencia que del final de 
los tiempos cobra la cultura egipcia. El cristianismo victorioso se sin- 
tió aludido en este texto, y lo clasificó como una suerte de capitula- 
ción del paganismo derrotado, cuyo, propio ocaso él mismo pre- 
dijo*. Cuando este apocalipsis pinta el ocaso de la religión egipcia 
con los colores de una catástrofe del mundo en torno, hace recordar 
Jas palabras contra el dios Seth. Diariamente, además de en las. gran- 
des fiestas, eran recitadas para ahuyentar. al <maligno: > y alejar el 
peligro, también aquí representado como catástrofe del múndo e en, 
torno. El sentido de la religión egipcia, como bien claramente. se. 
muestra' aquí, estaba centrado en el. mantenimiento del mundo 
mediante la ofrenda, la participación Y. la yeneración <con. corazón A 
l piadoso y y devoción constante». Los egipcios vivían radicados en la de 
: conciencia de que. el mundo necesita de esa incesante veneración. 
para que sea habitable por los hombres. | Ea 


l 48 Aselepo 2 24- -26, ed: Nock- esagiero, Collection Buds, 1960, vi :326- 329; versión: A 
copta: Nag Hammadi Codex vi, :8.65.15-78.4:3, ed. Krause-Labib, 1971, pps 19455 0.00 
200. Cfr. Fowden, The Egyptian Hermes, PP» 39743; mis arts. <«Kónigsdogma>; en Stein `` 
-und Zit, 287; «Magische Weisheit. wissensformen im ägyptischen.. Kosmotheismúus> y os 
en Stein und Zgit, 75. J.-P. Mahé, ‘Hermès en Haute- -Éoypte, vol. 2, Quebec, 1982, 69- -97¡ 
Frankfurter, Elijah, 188 s. A la inrationabilitas bonorum ómnium latina corresponde en: 
copto <la ausencia de bueñas palabras»>.'La decadencia del entendimiento mediante" ` 
la palabra y el predominio de la violencia es.uno de los motivos centrales de las des-- 
cripciones egipcias de estados caóticos; v. mi art, : <Konigsdogma ı und Heilserwar- E 
tung>, en Stein und Zgit, 289-287. i : kaps ioon 

49 S. Agustín, De Civitate Dei, VIIL,'c. 26. 
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3. LA CONSTRUCCIÓN CULTURAL DEL OTRO: 
TRAUMA Y FOBIA 


LA DEMONIZACIÓN DE SETA | 
Los kushitas habían puesto el mito de la disputa judicial entre Horus. 
y Seth p por el <ojo> =por lá doble corona egipcia— en el centro de su 
política de renovación religiosa, yi al hacer de Menfis la capital y y ciu-. 


. dad de la coronación, habían conectado. con una “tradición que la 


asociaba al origen, del Estado, esto es, a la primera unificación supe- 
radora de la primitiva división. Querían el enlace con este mítico 
acto “original que fue la unificación. ¡Seth : representa en este mito los * 


aspectos. contrarios a los del reinado; de Horus: violencia, fuerza. 
física y. anarquía, los cuales habían sido ño “marginados, sino domi- 


nados” e integrados. El mensaje del' Monumeñto de teología menfita no. 
encierra una demonización, sino una reconciliación. SN E 

Este ` mito es actualizado en las épocas saíta y persa. El; marco de la ; 
disputa se conserva. ‘Seth es acusado y declarado culpable. -Es casti- - 
gado, y: Ja lamentación: de : sus. ciudades « es descrita cual y una derrota 


política. 


“Suse lamenta, Wns está en a'duelo; E 
los gemidos recorren, “Oxirrinco. o 


o a Los, oasis de. Kharga DA Dakhla gritan s su. aflicción, . oa 


G la desventura atraviesa su interior.“ 
l “Kinópolis ¿ gime porque su señor no está e en “ella. CN 
Hipselis es un lugar desierto, Ombos. ha sido derribada, a 
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sus casas destruidas, todos sus habitantes aniquilados. 
Su señor ya no está, el que planeó la rebelión, ya no está, | l 
pues le han hecho preso so. 
Seth aparece ahora como un dominador extranjero vencido y 
expulsado. Ya no se habla de reconciliación e integración. Seth se 
dispone a emprender una nueva invasión en la que duplicará sus 
anteriores desmanes. Penetra con sus aliados en Egipto y hace en los 
templos los más terribles estragos. De nuevo debe lsis-elevar sus que- 


jas al dios solar: 


Oh Re-Horakhty, único señor, que no tiene igual, 

.el que da órdenes y todos cumplen lo ordenado, 

a cuya sentencia nadie puede escapar: , 
¡Recuerda lo que tú ordenaste cuando fueron creados los pre- 
ceptos! % 

Tú dispusiste: pasos para los hombres, 
culto preceptivo para los dioses, 
instrucciones para el rey en su palacio (...) o 
Pero mira, Seth, el rebelde, ha venido por su cuenta," 

ha vuelto de nuevo a Egipto, A 

para destrozarlo con su mano. : o 
Ahí está, dispuesto a apoderarse del país c con violencia, ' oa 
de la manera como antes se comportaba, | i 
cuando destruyó los lugares sagrados, EO o 

-cuando derribó sus capillas, l 

cuando daba gritos en los templos... 
Ha hecho daño, ha repetido sus ofensas, 

E de nuevo ha ocasionado ddjw. i ar oo Tho i Sa be: i 
0 

Ha traído la desgracia a la Tnnt, 
ha planeado la rebelión en Menfis. 
Mira, penetra en el Serapeum, ` ' 


ha violentado la casa de Opet. : * i 
Ha cortado madera en lusaas, 

ha pescado peces en el lago Meris. 
Ha cazado, ha capturado aves, A a RI oih ouia 
en los alrededores de la Primera de las Casás.. end n 


5O Urkunden VI, 14-16. o ~ . a a 
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enel templo de los bas del estes ol ciar 


- —cuando él verdece, «verdece la tierra—. i D 


_ ante la mirada de Re en el cielo. A 2 i Azi E 
- en el templo del gran Amón. 


. ante la mirada del macho cabrío de Méndes. : 
Ha organizado una “matanza ante los hombres en Busiris-- 


Ha comido del pez Abdu: 


EGIPTO 


Se ha propasado (en hwt-wbt), 

ha gritado ante la Enéada. 

Ha tramado contiendas, ha vociferado 

ante los dioses de Menset. 

Ha vuelto a hacer daño 

a las orillas del Tinis. 

Ha dado gritos en Mendes/Busiris, 

la ciudad y el nomo de Busiris/Mendes están consternados. 

Se ha acercado (tkn) al hwt b3w, 

ha hecho violencia (khb) en sus muros. 

Ha sacado madera del Sais de Neith, 

ha cometido maldades en la casa del embalsamamiento (Hwt hm3g). 
Ha ocasionado ddjw en la ¡mht A 

y ‘bnt en Ker-Aha. e 

Ha hecho lo que Dorete Atum hasta en el templo de la Enéada. 
Ha causado confusión: hri y y dado gritos B | 
en el templo de Amón-Wer en la mito o e 


Ha originado refriegas, ha casado incendios. 


hayi 


Se ha aproximado al Hwt-Nbs, ha e w-$nn, s r. E 
ha profanado el árbol sagrado G bs) de Nbs- - jo 


Se ha acercado a la cámara, sagrada « de Tusas 
con la acacia en la que está la muerte y e 

Ha intentado comer a Mafdet > E: soba bebas 
ante las miradas de Mut y Bastet.. : l ] ET 
Mira, ha comido el pez Abdu e ia i A brp 
en los lugares. del ba del este. O 
Ha pisado la tierra en Kofibermebes 


Ha comido del carnero sagrado -` 


Ha puesto las manos en la planta Mnhp ` e 


ES: 


ante la mirada de Wennefer, el justificado: OA: 


y ha comido del pez “dw REN po DB 


en la gran sala de Heliópolis. 
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Ha cortado la entrada, ha robado las ofrendas 

del palacio del único señor, del que no tiene igual 
[con lo que en sus dos casas no se oyen más que quejas a todos los 
dioses, y los ritos no se llevan a cabo a las horas establecidas] 

Ha capturado al halcón y al pez jin 

ante las miradas de Shu y Tefnut. 

Mira, ha atado al buey Apis 

ante la mirada del que ha hecho lo que existe. 

Ha dejado secarse la leche de Sekat-Hor, 

ha derribado a la vaca htmt, la madre del dios. 

Ha cortado el acceso al lago de los árboles Tm, 

ha desecado (stp ?) el lago de la vaca htmt, 

ha planeado hacerse bandolero, l 


© ha pensado en superarse. : - a 


: etc.” 


La aflicción se extiende hasta el lugar en que se detiene, >: 


subvertido está todo lo que tú: ordenaste, ` o 


Seth tiene ahora los rasgos de un conquistador asiático. que echa 
del trono al rey legítimo Horus, y descarga su violencia a asesina y su 
brutalidad anárquica principalmente. sobre los, templos Y: sus. dioses. 
Seth come. los animales sagrados, «viola los tabúés: y desparrama las 
‘ofrendas. Encarna el arquetipo del sacrilego. Su obj: etivo es la des- 
trucción de los cultos, ¿pero eso supone la ruina del mundo entero, 


27 pues los cultos tienen la función de mantener. el. c 


so. normal del 


mundo. Si Seth logra s su objetivo, se desencadena u una catástofe de 


dimensiones cósmicas: : 


e 5E E catálogo completo de pecados, del que aquí «reproducimos: una 2 pequeña a se | > `. 


extiende desde Urk v1, 18, 10: hasta 24,2. 


A 
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del sol que en caminos al atravesar el cielo, 

para que los dos cielos no giren a la vez 

y el cielo se una con la tierra, 

para que no se abra el arca en Heliópolis 

y pueda verse lo que hay en ella, * 

para que no se desprenda el paño en Menfis 

y sea visto el brazo del «así y así>, 

para que la lámpara no se apague en la noche del mal, 

en esa hora que nunca llegue, 

para que el mar no se vuelva dulce 

y su agua sea bebida, 

para que las cuatro sentencias no sean conocidas en Heliópolis, 

y el cielo se caiga cuando él las oiga, l 

para que no se tiña de sangre la morada de los dioses en medio de 
pt-ptrtj o, e 

y la justicia en este país (10% encuentre pla, 
(la morada) en la que se encuentra el señor del universo, ese. dios, 


F 


Como el que no. hay un segundo, 
en la que son juzgados, 2 ; 
para que la abertura q que hay en Pharbaitos r no se € destape) y. el Cielo i 


Pe frente a el se e quede si sin aire A 


l ear no: se - oiga aa grito A : 
-y nadie haya ahí para. declarar, contra. el que a la boca en 
Babilonia... : E 
spara que. T asno no asuste al- gato 
y éste no le muestre a aquél su parte trasera, 
r: para que € el cocodrilo no se abalance sobre el nadador :; 


cds donde desembocan las aguas. nij”, 


Ei catástrofe de osa globales es s desencadenada por El 
' prófinación de lugares sagrados: e la revelación de „secretos. del 


52 La doble negación parece excesiva. ¿O hay que il m la loa de laj D 
«ticia en.este país sería una catástrofe? -. es 7 


5. P. Louvre 3129» J, 38-57; P. BM 10252, II, G 34, a Schott a 120- 129. 
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culto, es decir, por el acto de traspasar los límites que, según las 
ideas los egipcios, protegen lo sagrado: tabú y secreto** 


EL REFUERZO DE LAS FRONTERAS CULTURALES 


Así como, en tiempos de inseguridad política, las ciudades egipcias se 
rodean de murallas y se transforman en ciudadelas, la cultura egipcia, 
sujeta a las condiciones del dominio extranjero, se rodea de murallas 
simbólicas y zonas protectoras. En esto también hay que ver formas de 
reacción a las experiencias históricas de las épocas persa y  tolemaica. 
Estas reacciones encuentran una equivalencia exacta en Judea, donde 
la cultura judía se protege de las amenazas persa y helenística a su 
identidad cultural con la muralla simbólica de la ley. La carta de Aris- 
teas, del siglo 11 a.C., despliega esta metafórica fortificadora: 


El legislador, dotado por Dios de gran conocimiento, nos rodeó 
de firmes empalizadas y sólidos muros para que no tengamos nin- 
guna clase de trato con ninguno de los demás pueblos y nos man- 
tengamos puros de cuerpo y alma, libres de ideas engañosas para 
poder adorar a Dios sólo, pues sólo Dios es poderoso, a diferen- 
cia de la creación(...) Y para que no nos manchemos con nada y 
nos echemos a perder en contacto con lo malo, nos rodeó por 
todas partes de normas de purificación, de mandamientos sobre 


el comer y el beber, y el tocar, oír. y ver”, É 


Mary Douglas ha interpretado esta actitud cómo la típica de una 

- <cultura-enclave>, que se rodea de una valla de. purificaciones f 
` rituales para resistir la presión igualadora de un entorno hostil*, En : 
Egipto encontramos un proceso comparable de fortificación simbó- 
lica. Los límites simbólicos son aquí bwt, <repugnancia, horror, 
tabú> (pureza/ impureza) y S$t3, <secreto> (saber/revelación). A este 
orden pertenecen sobre, todo las informaciones, ; de : aspecto fantástico, < 


pero. probablemente" no ) carentes de fundamento, de: Heródoto sobre o, 


g4 Cfr. al respecto” Yámblico, De mysteriis VI, 5:.&Pues el recitador” ámenaza con destruir 

el firmamento, revelar los misterios de Isis, descubrir lo oculto en el abismo (las 

profundidades del mundo), detener la barca, esparcir los miembros de Osiris al 

- Typhon o cosas por el estilo». C 

55. Carta de'Aristeas, 139 y 142, según G. Delling, 1 Die Beating, der Dinporasiuation durch 
- das hellenistische > Judentum, Berlín, 1987,9.. * 
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las rigurosas normas de purificación que observaban los egipcios en su 
trato con los griegos, y probablemente con los extranjeros en general. 
Ningún egipcio tocaría un cuchillo o cualquier otro utensilio culinario 
que hubiera usado antes un griego, ni comería carne de ningún. animal 
que hubiera sido sacrificado. con un cuchillo griego. Ningún egipcio se 
atrevería a besar a un griego en la boca”. Seguramente las dos catego- 
rías de la separación y la marcación de diferencias —horror y secreto, 
impurificación y revelación— tienen en Egipto una larga tradición. 
Pero su función tradicional radica en la diferenciación entre lo sagrado | 
y lo profano, y no entre lo propio y lo extraño. Los tabúes rigen espe- 
cialmente para el sacerdote, no para el egipcio en general. El sacerdote 
debe someterse en su trato con lo sagrado a estrictas normas de purifi-. 
cación y abstinencia, con cuya observación se aparta de la masa profana. 
Lo propio sucede con la categoría de lo secreto, con la disciplina de lo 
arcano, a la que los sacerdotes están sujetos. Ésta protege los ritos 
sagrados de la profanación. Y aquí. no se pa en los extranj eros, sino 
en los individuos no consagrados. Y E E os 


: Debes hacer esto sin permitir que. lo vea otro hombre 
T que no sea de tu entera confianza o un sacerdote lector. + A 
i No permitas que agas mirada observé ` y: iningún: servidor 


i 


entre. B e n | 
Rea escritura es enteramente secreta. nier a LE dos 
Los profanos no deben mirar ic a O 
en ga ligar yen gto tiempo“ 


do 


.- Supremamente s: santos 5 son a los Tugares 


no vistos, no escuchados por: nadie ae 


f Sem” 


Ea fipoca Baja ambia el coriċepto de lo profano y: con él, el: sén= 
tido de la diferencia: marcada m el tabú y. el secreto. ARTE pno es 


56 Mas Douglas, In the Wilderness. The Doctrin eof Dementia in te Book ota Munters, S Shëffield, , | 

E 1993 do de f E 
57 Heródoto, II, an Do ES 
58 Libro de los muertos, cap. 148 WO; v. mi libro Luni Lieder, 19s s. 


ide 59 Lamentaciones V, 13, ed. Faulkner, <The Lamentations of Isis and ANo”, A 


Mélanges Maspéro 1, Orient Ancient. Mém. Inst. Franç: 66, Ej Cairo, 1935- 1938, ap IV. ` 
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tanto del impuro, o del no consagrado, del que hay que proteger a lo 
sagrado cuanto del extranjero. Este no sólo es el esencialmente 
impuro y profano, sino que además encarna la amenaza de Seth, la 
voluntad sacrilega de destrucción, profanación y expoliación, el 
impulso vandálico e iconoclasta””. En textos de culto posteriores se 
aparece también en ocasiones la prescripción de no permitir a nin- 


los extranjeros no pueden entrar: 


El lugar oculto de los poderosos en la casa de los sistros, 


para el caso de que los destructores penetren en Egipto. 
Que los asiáticos É 3mw) no entren ahí, E 

que los beduinos G 950) : no lo: dañen, l , 
que los profanos no merodeen por sus s alrededores: qe = Ta Dop 
Quien recite un encantamiento (?) contrario, H e E 


tenga la leche de Sekhmet « en su cuerpo“. , 


i f e s fi Š EAS 


“EF lugar cuyo secreto mantiene oculto,. dei y 
` para.el caso de que los asiáticos penetren e en 2 la fortaleza. | E aiio ni 

-: Que los fenicios no se aproximen a él, A eE 
- que los egeos (h3w- nbwt) no entren, `` s i en iei 
que los vagantes no merodeen por s sus alrededores. a oe aai 


Que ningún mago ejecute allí sus ritos. 


Que sus poena no se abran. a nadie no autorizado“. 


e terizada de la siguiente manera: ne 
¿Debé: enint muy, 'muy escondida ES 


i í 


“+ Nadie debe 'conocerla, nadie verla o 


+: ner, La première domination perse en Egypte, 14. ss.). Otras inscripciones informan, de situa- 


+: de Pétosiris 11; Les inscriptions; El Cairo, 1924, 137. 
6r- ¿Según R. Givéon, Les Dedo Shosou des documents pies 1 Leiden, 197, 68 si 
¿62 Jbid., 170 s.. - TE oa 


gún extranjero entrar en los santuarios y asistir a ritos secretos. En 
las criptas del templo de Hathor en Dendera se dice expressis verbis que, 
Pi 


“En un libro tal de la Época Baja, la <casa de la vida» 'es ( carac- l 


“bo “Cabe: a en éste . contexto, Jai inscripción. “de Udjahorresnet, quién:se queja” a A 
Sante el rey persa Cambises de que en el templo de Neith'en Sais: se han: instalado E 
<extranjeros» (hastju); y obtiene el permiso real para expulsar a esos extranjeros Ya 
<hacer que el templo de Neith sea restaurado y vuleva a serlo que era antes”. (Pose= `. 


, ciones parecidas, como vemos, por ejemplo; en: E. Jelinkova- Reymond, Les inscriptions pee 


:: de la statue guerisseuse de Djedher-le-Sauveur, BAE 23, 1956, 102 Sir Y G. Le Le tómbeau ES lo 
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excepto del disco o que mira en su secreto + 
Los oficiantes... deben entrar en silencio, con el cuerpo a 


para estar asegurados contra una muerte repentina. 
e i > AN i 31,64 
El asiático no debe entrar, no debe ver nada 


Este mandamiento de mantener el secreto es muy típico de los 
textos griegos y latinos que circulaban con el título de Corpus Hermeti- 
cum. De ellos proviene el término «hermético», asociado a las ideas 
más rigurosamente secretas y al esoterismo. En uno de estos textos se 
prohíbe incluso traducir el texto al griego (aunque el texto de que. 
disponemos hoy está escrito en griego): 


Deja este texto sin traducir, para que estos secretos permanezcan 
ocultos a los griegos y para que el lenguaje : insolente, flaco Y afec-. 
tado de éstos no haga desaparecer la dignidad: y la fuerza de nues- 
tra lengua y la energía de los nombres. Pues los griegos sólo tie- 
nen discursos vacíos, buenos para imponer í cosas, y su filosofía es. 
puro y ruidoso palabreo. Nosotros, en cambio, no usamos “pala- ES 
bras, sino sonidos llenos de energía (uvas, peatas TOY 
Epywv)', 53. i 
Esta Aca nada tenía a que ver con: ningún racismo: o naciona- 
lismo** . La actitud se los. id ante ilos s ezia netos estaba marcada 


63 pSalt 825, VIL I., $ ! : 
64 pSalt 825, VII, 5. Ph. Derchain, Ai Ta Pop: Salt 825. Rituel pour la conservatión de fa vie en nobi 
I, Bruselas, 1965, 168, n. 83 remite a: .Chassinat; Denderah,*5,54.,6-8; 60, 10-61, 2: 
O "Suaneron; 'BIFAO 60, 111 n.4; Analectá Biblica 12, 1957, 157: Heródoto, 2, 4I. 
+ Corpues Hermeticum Asclepius 24. CH XVI, 2. -B.H. Stricker; De: brief van Aristeas.. De hellé- 
» nistische Codificaties der praehelleense godsdiensten, Amsterdam, 1956, 36-43. E 
65 Corpus Hermeticum XVI, ed. A.J. Festugiére, A.D: Nock 11,230; G: Fowden, The 
Egyptian Hermes, An historical Approach to the Late Pagan mind, Cambridge, 1986,.37.- 
66 Para las diversas modalidades de la oposición egipcia a los griegos se ha generalizado 
. el uso del término <nacionalismo>,; cfr. E. Drioton, <Le nationalisme au temps des 
pharaons>, en idem, Pages d 'égyptologie, El Cairo, 1957; Samuel K. Eddy, The King is dead, 
= ¿Lincoln,. 1961, capítulos. 10-11; Alan B. Lloyd, :<Nationalist Propaganda 'i in Ptole=: 
«mac Egypt». eri Historia 31; 1982, 33-55; J- Gwyn Griffiths, «Egyptian: Nationalism 
oc inthe Edfu Temple” Texts>, «en J. Ruffle, G.A- Gaballa y K» Kitchen (eds. J. Glimpses 
s% 'of Ancient Egypt, Warminster; 1979, 173-179. David Frankfurter, en cambio, ha lla- 
“mado la atención, en Elijah in Upper Egypt, sobre la crítica de Gellner al'empleo del tér- 
`- imino nacionalismo: aplicado a las sociedades tradicionales y agrarias (Nations and 
:*Nationalism, Ithaca, 1983;:8-18).. El nacionalismo presupone el concepto de nación 
como una identidad y una solidaridad que comprende y supera todos los localismos 
y los niveles sociales. La Epoa greroitomang es precisamente la que menos admite 


este término. 
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por la preocupación por que éstos pudieran dear blasfemias ante los 
dioses y los dioses sentirse ofendidos por la conducta indebida de los 
' extranjeros y apartarse de Egipto. 

El miedo a la religión diferente, que suponía la intención de des- 


truir la Ds era infundado en vel trato con n los D Erie este ı res- 


Heródoto era incluso de. la opinión de que los griegos habían To 
a mayoría. de sus. dioses de los egipcios. En todo caso, la religión no era 
nada en lo que los pueblos se diferenciaran radicalmente unos de 
otros. Incluso cuando un pueblo como el egipcio lo hacía todo exacta- 
mente al revés que todos los demás pueblos, los dioses que él adoraba 
eran los mismos que los de los demás, de ahí que s sus nombres pudie- 


ran traducirse sin dificultad de una lengua a otra.: 
ron la: menor dificultad en reconocer en. las divinid 
1yas propias. «Y esto no era sólo la opinión de un intelectual dotado 


como Heródoto, sino que se manifestaba en la facilidad con que los 


i Tolomeos grecizaron los topónimos egipcios. Esta operación consistía, 


en esquema, en añadir a la traducción griega del nombre de la divini- 
dad egipcia de una ciudad determinada el sufijo -polis: Heliópolis; 
Hermópolis, Diospolis, Apolinópolis, Afroditópolis, Letópolis, Hera- 
cleópolis, etc., por tratarse, respectivamente, las ciudades de Helios; 
Hermes, Zeus, Apolo, Afrodita, Leto, Heracles, etcétera. : 

l „Esta. práctica de traducir los nombres: de los dioses, unida al con- 


a vencimiento básico de la existencia de una comunidad intercultural 


de los dioses, no era en modo alguno algo inventado porlos griégos, 
sino que. correspondía a. la esencia del politeísmo del: antiguo 
Oriente. De los sumerios hay documentadas listas. bilingües y trilin=" 
- gúes del siglo 111 con nombres de'dioses. El documento más extenso 
con traducciones babilonias de nombres de divinidades es-la:gran 
lista babilónica de dioses (an- anum). Se trata de una lista bilingúe que 


contiene más de 300 dioses: en“una columna figuran. los dioses © ` 


sumerios, y. én otra sus: equivalentes babilonios” 87 "Pero la fuente” más y 


interesante de este tipo es la lista anu ša ameli, de tres columnas**. La 


67: R. L. Litke, A Reconiáiciion of the Assyro-Babylonian God lists An: A Anusa Ameli, tesis doc, ua 
eS 1958. Existen incluso listas trilingúes que dan nombres de clones, además de 
' en sumerio y acadio, en emesal (dialecto literario del sumerio). PE ! 
68 Litke sólo ofrece una transliteración, y su tesis no está publicada. | 
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primera columna da los nombres sumerios, la segunda los acadios y 
la tercera el tertium comparationis, la competencia o fanción de cada 
divinidad. Esta lista hace explícito el procedimiento usado en la tra- 
ducción de los nombres de los dioses. El supuesto de la traducción es 
que el nombre de un dios no sólo es, como otros. nombres propios, 
el nombre de una persona, sino también el de una función especí- 
fica, el de una atribución o incluso el de un núcleo de cualidades 
típicas, lo cual puede funcionar como denominador común con la 
divinidad de la otra religión. Quien quiere traducir nombres de dio- 
ses debe conocer estas atribuciones. El saber que aquí se exige es un 
fruto específico del politeísmo oriental. Él creó lás definiciones con- 
ceptuales de los dioses, y, con ella, una base o «interfaz» de traduci- 


bilidad intercultural. Sobre esta base, la religión de otro Lio a 


recía como el menos extraño de los fenómenos. 

Pero esto tuvo que haber sido fandamentalmente distinto en el 
caso de los persas. La religión" zoroástrica de los aqueménidas excluía 
categóricamente toda traducibilidad de los dioses egipcios asu ` 
mundo religioso. En su caso, la otra religión podía ser tolerada, e 
incluso protegida, por razones políticas, pero no conectada con la 
propia. Por eso no era “nada improbable: que bajo los persas se: 'legase 


a confrontaciones específicamente religiosas, como. las suscitadas por 


el dios Seth: destrucción de templos | e imágenes de culto’ y muerte de | 
los animales sagrados. Las acusaciones griegas y egipcias este res- ` 


` pecto’ pudieron estar teñidas de tendenciosidad. “Pero. totalmente 


distinto fue lo sucedido en Elefantina: El ¡jefe de Ta colonia militar 
judía de Elefantina se apoya, en una. nota. dirigida al gobernador 
persa, en el hecho de que, en su conquista! de Egipto, Cambises des-. 
truyera i todos. los templos egipcios y' ‘sólo respetara el templo judío de 


i Jebu. en Elefantina* . ¿Cómo haye que entender este argumento? No 
` ciertamente en el sentido de. una acusación. Aquí se apela:a. úna 
“especie de solidaridad religiosa entre persas y judíos. contra’ los. egip- i 


cios. Esta solidaridad « es el punto. «capital; ella indica. que hubo: un. 


. conflicto en el terreno de la religión. | En este. conflicto, Ja p egip- 
“cia reacciona con a los rituales de execración del dios Seth. i 


69 È Meyer, Der Papyrusfund von Hlephantine, Leipaigt 1912; 82. Papo O go: TE s. B. Ponas. 
‘Archives from Elephantine. The Life ofa an Ancient Jewish Military Colony, Berkeley/Los ‘Ángeles, o 
1986. Pero P ambien al Ba G: aoa As 121, oO 93- 2 T 122, 1995 
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Pero las reacciones egipcias parece que no se quedaron ahí. En el 
mencionado escrito al gobernador persa Bagohi/Bagoas, Jedonja 
solicita permiso formal para reconstruir el templo de Jahu, que tres 
años antes había sido destruido por soldados egipcios, obedeciendo 
órdenes del gobernador (frataraka) persa Vidranga, y al mando de su 
hijo Nefayan. Los sacerdotes de Khnum de Elefantina, se dice, apro- 
vecharon la ausencia temporal del sátrapa Arsames/Arsham para 
inducir a Vidranga a cometer esa infamia. Luego, Vidranga, Nefayan 
y todos los culpables fueron ejecutados con gran satisfacción dela 
comunidad judía, pero el templo no fue reconstruido, y la comuni- 
dad lleva ya tres años de ayuno. e E 

Lo que los sacerdotes de Khnum hicieron contra los Judios y con- 
tra el templo de Jahu se puede averiguar por otros documentos.: El 
memorándum « con el permiso para la reconstrucción del templo 
menciona la comida de la ofrenda (mincha) Y 'el incienso. No:se:men-- 
ciona (luego no se permite) el holocausto,*es decir; que el animal 
sacrificado sea quemado en el altar. En otro documento se: “dice 
expresamente que <no se sacrifiquen allí corderos, terneros, “cabras 
E...J, pero sí incienso y mincha>?".: Dé esto“ suele: deducirse que el 
holocausto del cordero pascual fue el origen del conflicto. Tosar 
dotes del dios Khnum, ‘con figura de: carnero, ‘cuyo: templo “era 
vecino del de Jahu, se escandalizaron de que los judíos sacrificaran . 
un cordero. Allí ocurrió lo que Moisés había previsto que. pudiera 
ocurrir cuando respondió a la exigencia: del faraón de. celebrar: la 
fiesta del sacrificio en Egipto y.no'en el: desierto ::«No. nos es ¿lícito 
hacerlo, porque habríamos de: ofrecer en sacrificio’ a nuestro: Dios, 
Yahvé, lo que abominan los egipcios} “si; inmolamos ; a su vista lo: “que a I 
ellos abominan, i nos apedrearán> (Ex. 811 22). EA IN 


EL MITO DE LOS a o 


LEL dios Seth; alq que los P dee execración representan como ene- a 2 
migo. religioso; ‘aparece en fuentes j griegas vinculado; especialmente: a” 

los judíos. Plutarco menciona en “el capítulo gr “de su: “obra De Iside’ ES 
- Osiride una fuente; según] la cual Seth es el y primer padre de los judíos. 
Después de su destierro de Egipto, anduvo o fugitivo durante siete días, 


70 c 33, IO eo o 
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y luego, ya en lugar seguro, engendró dos hijos: Hierosolyma y Judá. 
En la figura del dios Seth se encarnan los miedos a las fuerzas violen- 
tas del desierto y a la furia destructora de los invasores asiáticos y del 
enemigo religioso que mata a los animales sagrados y huella los mis- 
terios. Un texto demótico de la época romana con una descripción 
profética de un futuro caos interpreta las formas de aparecer las cala- 
midades y el desorden como manifestaciones de Seth”. También este 
texto vincula la figura del dios Seth a los judíos. Y la figura contraria 
a Seth y a los judíos es la diosa Isis. Los judíos son calificados de 
<«quebrantadores de la ley> (paranomoi), «que una vez fueron expul- 


sádos de Egipto por. orden de Isis». <Atacad a los judíos», prosigue 
el texto, <pues gentes impías saquearán vuestros templos», y <vues- 


tro gran templo se convertirá en arena para los caballos>. El miedo a 
los «extranjeros», «que poblarán esta tierra> y que, «no sólo des- 
cuidarán los antiguos cultos, sino.que: llegarán a prohibirlos». (como 
se dice en el apocalipsis de. Asclepio), cristaliza no en torno a griegos y- 
romanos como representantes del poder, político, sino en torno a los - 
judíos como representantes de una religión extraña. codos 
Cabe ver aquí variantes del «mito de-los leprosos>, al que ya.nos 
referimos cuando tratamos de la cuestión relativa. ala función. que: en 
Egipto pudieron haber tenido los. recuerdos de la. época, de Amarna. 
Aquí nos interesa menos la cuestión del: impulso original que pudo 
haber conducido alai invención de esta leyenda que las. condiciones.. e. 
interpretaciones: bajo las. cuales circuló, en diferentes: versiones, en.el 
Egipto helenístico: Sólo la versión qué cuenta Manetón « conserva dlas 
ras reminiscencias de'la experiencia de Amarna. Como. ésta no tenía l 
sitio en el recuerdo oficial, pudo convertirse. en, centro de. cristaliza= 
ción: de todos. aquellos, recuerdos y. experiencias que, sólo.se. quedaban: 
con la imagen temible del enemigo. religioso. Las demás versiones de 
la: leyenda, se, refieren’ de la forma más inequívoca: a los judíos. La 
narración más antigua de esta historia se. encuentra en: Hecateo, de 
Abdera” ; Ésta: evita (casi) todas las expresiones. antijudías' que carac= 
terizan a las versiones posteriores. En Hecateo, los acontecimientos 
se.inician:con:una peste.que asoló, Egipto. Los: egipcios. piensan, que 
los dioses están. enojados. por los muchos. extranjeros que viven en 
Egipto y que. han introducido cultos Y costumbres. extraños. Deciden o 


71 Pap. cJ 520, según David Frarikfurtei, Bljoh n in a a 
72 Hecateo de Abdera, Aigyptiaka, apud Diodoro,-Bibl. Hist. XL, Zi ici 
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entonces expulsar a los extranjeros. No se dice cómo y desde dónde 
llegaron estos extranjeros a Egipto. Los expulsados fundaron colo- 
nias, unas en Grecia, y otras en Palestina. Las primeras tuvieron 
como jefes y guías a Danao y a Cadmo, y las segundas a Moisés, fun- 
dador y legislador de la colonia de Jerusalén. Moisés prohíbe las 
imágenes de dioses, «porque Dios no tiene ninguna figura humana; 
sólo el cielo que circunda la tierra es Dios y Señor de Todo>”. 
Mientras que Manetón hace comenzar esta historia bajo el reinado 
de Amenofis III, en Lisímaco, un historiador alejandrino, probable- 
mente del siglo 11 a.C.”*, una situación de carestía mueve al rey 
Bochoris a consultar el oráculo. Bochoris y Amenofis 111 son los dos 
reyes que, como hemos visto, aparecen en la tradición de la Época 
Baja ligados a profecías: Amenofis con la profecía del alfarero, y 
Bochoris con la profecía del cordero”. Bochoris da instrucciones 
para que los templos sean purificados de los «impuros e impíos? 
(anagnon kai dyssebon) que se habían instalado en ellos, y éstos son los 
judíos, que en esta época eran víctimas de la lepra y de otras enferme-=- 
dades y habían buscado refugio en los templos. Bochoris ordena luego 
echar al agua a los leprosos y expulsar al resto al desierto. Tenemos; 
pues, como en Hecateo, a Egipto en una situación que echa a rodar la: 
piedra: el hambre. Pero, como en Manetón, son los extranjeros, que: 
luego son expulsados, los que han traído la enfermedad contagiosa. 
Éstos se reúnen en torno a <un tal Moisés», que los saca del país y les. 
ordena <no confraternizar con nadie (el motivo del la misantropía y la 
amixia) y destruir todos los templos y altares (el cliché del ateísmo)>*;. 
Del hecho de que hubiera tantas variantes de la historia-hemos de: 
73 Ch. M. Stern, Greek and Latin Authors on Jens and Judaism, e vols. ¿ Jerusalén, 1974- 984, 1, ' 
“> 20-44. También Tácito califica el concepto judío de Dios de monoteísta y anicó- 
- nico: Aegyptii pleraque animalia effigiesque compositas venerantur, Iudaei mente sola unumque numen: 
- intelligunt: profanos, qui deum imagines mortalibus materiis in species hominum effingant; summum illud et 
S aeternum neque imitabile neque interiturum (Historiae, V, 5. 4 Stern, 11, 19 y 26). i 
74 Lisímaco, Aegyptiaco apud Josephus; Contra Apionem 1, 304- 3H; Stern, n.? 158, L 383" 
iur g86. 
75.. En Tolomeo de Mendes, el rey bajo el cual aconteció la, salida (porcia) de los judíos: 
` de Egipto guiados por Moisés es <«Amosis>, un nombre con el que no puede refe- 
-rirse más que a Ahmose, el rey que expulsó a los hicsos; apud Tatiano, Oratio ad Grae- 
;, cos, xxxviii, Stern n.°. 157a/b, I, 380 s. También Apión se basa en Tolomeo, e igual l 
- + que éste data el Éxodo del reinado de Ahmose. o5 . . 
76 Stern, op. cit., 1, 309. Los judíos aparecen en Apolonio Molón. como <atheous kai 


misanthropous> (impíos y misántropos), apud Josephus: Flavius; C.A. 11, 145, 148," 
Stern, n.° 4.9, 154 s. Cfr. también Diodoro, Bibl. Hist., XX-XXIV-XXXV, 1:3..: i 
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deducir que nòs encontramos ante las formas típicas de presentarse las 
tradiciones orales. La leyenda adquiere y cambia su forma a partir de 
unas cuantas figuras o fórmulas típicas. Típicas son las personas: 
Amenofis y Bochoris, como típicos son los hechos narrados: situación 
de carestía, consulta del oráculo, o de un sabio, comienzo de las cala- 
midades y arreglo final de la situación. 

En Apión, contra quien principalmente s se dirige Flavio A 
Moisés es un egipcio de Heliópolis que sacó a los judíos de Egipto. 
Llegado a Jerusalén, <se sintió obligado con las costumbres de su país ' 
y erigió casas hipetrales (descubiertas) de oración en distintas partes 
de la ciudad, todas orientadas al este, porque esa era la orientación en 
Heliópolis. En vez de los obeliscos levantó pilares, al pie de los cuales 
se encontraba un modelo de embarcación. La sombra proyectada por. 
la estatua sobre esta piscina describía un. círculo análogo al del sol en 
el cielo>”. La descripción de Apión es la: única que renuncia: al 
motivo de los otros, y aun al de la irreligiosidad. El egipcio Apión era: el | 
director del Museo de Alejandría en la primera mitad del siglo 1 d. G: , 
Su sucesor en este puesto. fue Kairemon, probablemente egipcio 
como él, que más tarde fue a Roma como: instructor del emperador. 
Nerón”. Su versión «de esta historia se halla cerca de la: profecía 
demolici, en la que Isis recomienda la expulsión 'de los judíos (CPL 
520). En Kairemón, Isis se aparece en sueños al. rey, Amenofis y lé 
reprocha la destrucción de un templo en. “tiempos dë guerra. El 
escriba sacerdotal Phritibantes (<el: superior « del templo >19) le acon= 
-seja aplacar a la diosa haciendo en Egipto una «limpieza> de lepro= a 
sos. El rey reúne entonces a 250.000 leprosos' y los destierra' del país. a 
Los jefes de los leprosos son Moisés y José bajo los nombres e egipcios i 
de Tisithen y Peteseph. En Pelusio se reúnen con ellos 380. 000 per- 
sonas dispuestas a salir de Egipto, pero. a las < que el rey Amenofis, 
había negado la salida. Todos juntos conquistan Egipto; el rey tiene 
que huir a Nubia, y sólo sú Hijo y sucesor Ramsés ¡consigue pr a 
los «judíos» a Siria y reconquistar Egipto. E O 

Finalmente, Tácito ofrece en sus Historiae V, 3-5 un resúmen del 
mito del Éxodo que combina, distintas versiones””.: En Egipto se ha 


E Štern, op. cit, n.O 164. i Ñ E 
78 Kairemon, Aegyptiaca Historia, pul Josephi; CA. E 288- -292, Stern, n 2.178, 1, 419- ` 
21. Sobre Kairemon cfr. P.W. van er Hort ua Kaptan t Priest id ; 
"Leiden, 1984, esp: 8 s.y 4985 5 : Ea RN 
79: P3-hrj- pami ntr, cfr. Redford; 1 nl 187, notá d98. E ES ALE 
380 Stern, n.° 281, 11, 17-63... E 
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declarado una epidemia que causa deformaciones corporales. El rey 
Bochoris consulta el oráculo, y éste le dice que debe «limpiar» el 
país y expulsar esa raza (genus) a otros países, pues los dioses la aborre- 
cen (ut invisum deis). Moisés se presenta como guía de los judíos expul- 
sados al desiserto, los conduce a Palestina y funda Jerusalén. Para 
perpetuar su autoridad, Moisés dota al pueblo de una nueva religión 
opuesta a todas las demás religiones (novos ritus contrariosque ceteris morta- 
libus indidit): <lós judíos consideran profano todo lo que para nosotros 
es sagrado; por otra parte permiten todo lo que para nosotros es 
tabú> (profana illic omnia quae apud nos sacra, rursum concessa apud illos quae nobis 
incesta). Los judíos consagran en el templo la:estatua de un asno: y le 
sacrifican un carnero, <al parecer para burlarse de Amón». En 
Tácito, la invención de mitos contradistintos alcanza su límite. “Todo 
lo que unos hacen es presentado como inversión blasfema de. Po 


que para otros es sagrado. penas a pagin 5 
-El historiador Pompeyo Trogo, que eeneribid. yaeniuna época: dé 
transición, ofrece una muy detallada descripción del.éxodo judío que 
“combina la versión bíblica con el mito egipcio” ¿Aquí Moisés aparece 
como hijo de José. Los egipcios, víctimas de la lepra y. otros ‘males; y 
advertidos pòr un oráculo, le expulsan junto con: otros leprosos. de 
Egipto para que su enfermedad no continúe propagándose.. Moisés se 
lleva los instrumentos sagrados de los egipcios; y éstos:salen' en su për- 
secución, pero una: tempestad los obliga a regresar. Llegado. a Palestina 
tras siete. días” de camirio; Moisés declara festivo el séptimo día. Recort E 
dando que su gente fue expulsada de Egipto por: “miedo' a la extensión. 
de los contagios, Moisés prohíbe el trato:con-extranjeros, una: orden 
e iría poco a poco transformándose en: prohibición religiosa. AN 
~ Toda esta mitología gira alrededor del tema: «del: ultraje religioso. En ' 
l Manetón. la rebelión de los leprosos se dirige en primer: término con- . 
tra los dioses. Su culto: queda prohibido, sus tabúes relativos a los. ali- 
mentos son sistemáticamente violados. Lo primero: que hace Amenofis 


es poner a salvo las i imágenes de los dioses: y los animales sagrados, “Las =’ 


ÉS atrocidades de los vandálicos rebeldes las padecen sobre todo los:tem- e: 


3 plos; “las imágenes del culto y los animales sagrados; “son actos' “cuyo e 


: objeto es la visibilidad de los dioses tradicionales. Pues los rebeldes tie- . 


nen un DIOS invisible y una religión invisible. Las: versiones s egipcias d de Ad 


| „81. Pompeyo Trogo, Historiae ai o Hist, Phil caos Epitoma, I: o 3: 9, 
Stern, di TN Vin a a, A 
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esta historia están marcadas por una preocupación fóbica por la pureza. 


y el cuidado de lo sagrado en sus formas visibles —las imágenes del culto 
y los animales sagrados—. Una fobia que surgió de un trauma, y este 
trauma se refleja en lo descrito en la liturgia contra Seth y en lo que las 
profecías del alfarero y del cordero pintan para desgracia de Egipto, y 
que las leyendas recogidas por Heródoto dicen que hicieron los persas: 
la destrucción de los templos y las imágenes del culto, la revelación de 
los secretos y la muerte de los animales sagrados. 

Si de la versión que Manetón ofrece de esta historia hicimos una 
excepción al comprobar la presencia en ella de antiguas tradiciones que, 
consideradas en su núcleo, se remontan:al período de Ámarna, y aun 
antes del reinado de Ajenatón, a los tiempos de los hicsos, respecto a las 
versiones aquí consideradas no cabe duda de que ellas hablan de los 
judíos; en algunas versiones pueden también observarse claras referen- 
cias a la versión bíblica deesta historia. A estas versiones puede aplicár- 
seles el concepto; acuñado por Amos Funkenstein””; de contra-historia. 
Por eso es instructivo confrontar estas leyendas egipcias de <«leprosos». 
con la versión bíblica del Éxodo. «La situación difícil cobra entonces 
doble forma: primero, como la situación: de los hijos de Israel, :que 
como esclavos. despreciados por los: egipcios claman a Dios, y luego, 
como la situación de los egipcios, azotados por plagas hasta que dejan 
marcharse.a los hebreos. También el Éxodo tiene una doble cara: acon- 
tece tanto eni la forma de la liberación como:en la forma de una perse- 
cución. militar. Finalmente, el motivo de la colonia se presenta también 
bajo: dos formas: primero: como colonización. del: país: de:Goshen.por- ` 
los hijos de Israel, Y colonización tal como la presenta Manetón: en la 
forma extrema del establecimiento de'un campo de trabajo y de con-" 
centración: :y luego: como: fundación de. un pueblo. sobre los. cimientos 
de la revelación: de la ley.en el Sinaí y la legislación de Moisés. 

La versión bíblica: es exactamente lo contrario de la egipcia. Si en. 


ésta salen mal: parados los judíos, señalados comoleprosós, en la - ' 
` bíblica. los: egipcios. aparecen como torturadores y explotadores 
impíos: Ambas versiones se sostienen sobre una fobia. La egiptofobia : 


judía;. alimentada del. mito: del Éxodo, ve en el egipcio.al tirano; ' 
opresor, hechicero. e idólatra; la judeofobia egipcia; lineatada: del 
mito: de los leprosos, ve a ranee ahg a violador de pbi, 


82 A, bd, Pedo Jewish Histon. Berkeley; 1993, 32- 49; D. Biale, - Cérshom 
Scholem: Kabbala and E Cambridge, Mass., 1979+- . : 
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profanador de templos, blasfemo, ateo y misántropo. Pero en el 
segundo caso se trata, como claramente se desprende de lo dicho 
anteriormente, de una variante del trauma asiático de los egipcios, y 
no de algún particular antisemitismo. 
En el mito de los leprosos cristaliza la constelación de un aborre- 
cimiento cultural mutuo. La idolatría y el iconoclasmo están dialéc- 
ticamente referidos uno al otro. Unos ven el horror de los horrores, 
el mal radical, en una religión ilusoria, estancada y enredada en lo 
creado e incapaz de avanzar hacia el Creador. Otros ven los pecados 
más horribles y los mayores sacrilegios en una religión que con la 
destrucción de las imágenes y la violación de los tabúes elimina el 
contacto con el mundo de los dioses, renunciando así a la bendición 
de los dioses, la fertilidad de la tierra y la justicia entre los hombres; 
en suma: comprometiendo el curso debido del mundo. Lo que en la 
tradición bíblica es la historia del becerro de oro, es en la tradición 
egipcia el motivo de la matanza de los animales sagrados. La simetría 
es perfecta. La abominación de la idolatría nace del deseo de ser 
redimido del mundo, la abominación del iconoclasmo, en cambio, 
del deseo de conservar el mundo. El saber de esta relación nunca se. 
pierde en la interpretación judía de la Biblia. La ley siempre es inter- 
pretada como inversión normativa de la idolatría, y el. ejemplo más 
impresionante de la misma lo tenemos en la Guía para perplejos" del 
gran filósofo, no.del todo ortodoxo, Rabbi Moses ben. Maimon 
(Maimónides, 1135- -1204). un l E 
z Todos los motivos de está hiena —el miedo a la otra telio, que 
- busca la negación y destrucción de la propia, la sospecha de una con- 
E jura de sus seguidores con los enemigos exteriores y con los leprosos— 


des reaparecen milenios más tarde en Francia. En ciertas crónicas del 


año 1321 se lee que los leprosos de toda Francia fueron capturados y 
muertos por habérseles hallado culpables del intento de acabar con la 
cristiandad envenenando pozos y fuentes y hacerse así con el poder. 
- "En algunas versiones se cree saber que los judíos estaban aliados con 


< los leprosos. Pero la mayor y más importante parte de estas crónicas 


dan una versión más compleja. Detrás de la conjura. de los judíos y 


<- los leprosos estaba el rey musulmán de Granada; Incapaz éste de aca- 


bar. con los cristianos pør la mueres habría recurrido ala astucia y 


Moses Maimonides, The Guide ofthe cs Saeta al- ha irin), ir trad, de Shlomo Pines 
a SeN 1963. 
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ofrecido una inmensa suma de dinero a los judíos, los cuales se 
habrían servido de los leprosos para ejecutar su plan“ 

Cuando, veinticinco años después, se declaró la peste en Francia, 
el miedo generalizado no tardó en encontrar un desahogo en masa- 
cres de judíos. De nuevo se creía en la conjura y en los pozos y fuentes 
envenenados. Los leprosos ya habían desaparecido de escena, por lo 
que eran los judíos los culpables de la calamidad”. ¿Cómo entender 
esta continuidad? Carlo Ginzburg opiná que la extensión medieval 
del tratado de Flavio Josefo Contra Apionem introdujo en Occidente el 
mito egipcio de los leprosos e hizo que arraigara la asociación de los 
judíos con los leprosos junto a otros tradicionales clisés antisemitas; 
como el asesinato ritual, el culto del asno, etc. Pero, en la Edad 
Media, sólo se conocían de Flavio Josefo las Antiquitates ludaicae y el Bellum 
ludaicum, donde nada se dice de estas cosas”... Pero esta historia se 
encuentra también en las Historiae de “Tácito, y fue asimilada por histo- 
riadores cristianos, como Orosio. Por eso es muy posible que existiera 
aquí una conexión directa con esta tradición. Pero la explicación del 
fenómeno debe buscarse: también « en aspectos más i generales, antropo= 
i lógicos y psicohistóricos. Sin duda las: sociedades desarrollan de 
manera espontánea, bajo condiciones comparables, formas similares 
de histeria de masas, búsquedas de chivos: expiatorios, 'obsesiones' por 
la pureza y miedos a la contaminación. Pero ño se puede i ignorar que 
hay toda una serie de elementos del antijudaísmo occiderital que sólo 
. cabe explicar como survival de una formación de sentido aos que se . 

remonta a nos nempo de los perae yk los s Tolomeos* DT 


85 
86 


.87 


84 e Carlo - Giiabusy E 


- Cfr. al respecto, hoy principalmente, P. Schäfer, deci Reactions no denina b in te g 
. Ancient World, Cambridge, Mass., 1996. ; : E 


87. 


„St 


Esstasies. Deae Witches’ Sabbath, «Nueva Torg 1991, Gtal. 
ria notturna, Turín, 1989; al. Hexensabbat, Berlín, 1989); ap 1, 335 ss. 
Ginzburg, op. cit., cap. 2.. 
H: Schreckenbach, Die Flavius Dehi Tradition ir in 1 Antike und Miktelalter, da 1972; ‘dëm; En 
Rezeptionsgeschichte und textkritische Untersuchungen zu Flavius Josephus, Leiden, 1977; Caba, 


op. cit., AB, n. 20. 
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vación de la Biblia. En cambio nos es bastante menos comprensible * 
la adoración egipcia de imágenes, demonizada como «idolatría». 

El Papyrus Jumilhac, un manuscrito de la dinastía XXX que-contiene 
una codificación del saber sacerdotal, describe la relación, domi- 
nante en la mentalidad egipcia de la Época Baja, entre actividad cúl; 
tica y conservación del mundo: 


Cuando hay pocos panes de ofrenda en sus s altares, 
ocurre lo mismo en todo el país, 

y escasos serán los medios de subsistencia para los y vivos. 
Si en este lugar las libaciones se interrumpen, o 
escasa será el agua del Nilo que al crecer entre en su pg j E l i el 


y la boca de las tortugas se cerrará. l 
Un año de hambre soportará el país entero, l 
no habrá ni frutos: en . los árboles (en el «árbol de la vida») » ni Ms 


hortalizas. 


Si las ceremonias de Osiris : se desatienden 
` asu hora en este lugar... l naa 
C el país quedará privado a sus leyes, 


los inferiores abandonarán a sus señores, r 
yno habrá órdenes para Ja multitud.. e 


Si no se decapita al enemigo. que se tiene dianie. 
en figura. de cera, “sobre: Papiro c o en n figura de madera, « como o. 


manda el ritual, 


i los países extranjeros. se lara contra a Egipto” 


k y la guerra civil y la rebelión brotarán en 2 todo el país. 


. No se obedecerá al rey € en sü palacio, a 


Ñ F el país quedará privado | des su defensa”. i A o > 


J 


| «El culto mantiene el curso del: mundo: “en su: aspecto natural 

: como fertilidad y abundancia, en su aspecto s social: como, «solidariz- 

- dad: vertical»! *9:y en su aspecto político: como: paz: exterior e interior.. 
y eféctividad de la autoridad faraónica. En el <mundo escindido >; E cd A 
+ las energías: cosmogónicas dejan de manifestarse de: manera puras iin 
“mente positiva y dispensadora de vida. Para. poder: conservar la vida; . 
deben combatir el caos. El curso del sol debe por eso ir acompañado -` l 
en Tati tierra de ritos ged tienen un sentido doble: alabar. al. dios: solar” pe 


a, 


-88 XVII, I9-XVIII, 11 (abreviado); J. is La Papa Junta, Paris s 1960), 1299. 
89 “Sobre este concepto, v. mi Ma'at. : pen A taa 


ias 
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y combatir a Apopis. <Aclamad a la po Ureus y escupid a Apo 
pis>, enseña el sabio Amenemope”. Pero las aclamaciones no bas- 
tan. La ambivalencia del mundo escindido se refleja en estos ritos de 
protección del curso solar en una ambivalencia afectiva. El dios sol 
suscita amor, éxtasis, admiración fascinada; Apopis, en cambio, sus- 
cita odio, aborrecimiento y pura furia aniquiladora. Uno de estos 
rituales execradores contra Apopis ha llegado hasta nosotros. Se trata 
de un texto sorprendentemente largo para la extensión habitual de 
los textos egipcios (52 páginas de texto jeroglífico autógrafo en la 
edición de Faulkner”), y de una auténtica orgía de violentas fantasías ' 
de aniquilación, las cuales no se dirigen contra un enemigo terrenal, 
político, sino. contra una imagen € “de cera del enemigo cósmico, que 
es maltratado de todas las maneras imaginables Y, i finalmente, ani- 
quilado en el fuego. La primera sentencia es recitada <Para « escupir. a 
Apopis>, la segunda para <Tomar el arpón y lanzarlo contra Apo- 
pis», la tercera para «Atar a Apopis», la cuarta para, «Tomar el. 
cuchillo y clavárselo a Apopis», la quinta para <Pegar fuego. a Apo- 
pis>, la sexta para <Arrojar a Apopis al fuego», etc., etc. Se trata de 
una ristra interminable de manifestaciones de odio ` y furia aniquilà- 
dora contra el. enemigo. cósmico. Toda. ella debe. recitarse por la 


mañana, al mediodía, por la tarde, por la noche ya todas horas sise 


quiere, naturalmente también en las: grandes. festividades, e incluso 
en casos. de necesidad, es decir, cuando hay tempestad, ‘nubosidad’ O 
tiempo revuelto, o cuando el cielo del este .enrojece < o se levanta. una 
tormenta.. De esta manera se A rechazar al oo del sol y. 
mantener el curso del astro. A EE cd l 
Pero: todo el texto se sustenta. enteramente sobre el paralelismo o 
entre'el cosmos y. el: reino. Lo que el faraón hace al: enemigo. del sol, 
lo. hace: igualmente al: enemigo’ del faraón. <Ven. al. faraón, Re, ter- 
mina con sus enemigos: como- él ha terminado con -Apopis y: castigado. 


ailos: que son' malvados. contigo»; <Mira, el faraón: expulsa atodos =i 


tus. enemigos,. Re; expulsa. tú.a todos sus: enemigos, Vivos y. muer- 
tos>%, Todas las" operaciones delos dioses « que participan en la. lucha. 


a aage y i contra pop se dirigen a al mismo ap contra alos. 


go -PBMA Lod7di a x, 19- 30. ga | l E 
91 R.O. Faulkner,. The P renel u M. No. 20188), Bibliotheca a Aegypiaca 1 III, 
l Bruselas, 1933, 42- 93: 

92 pBM:10188, 22. de 

93 pBM10188, 22.6. 
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enemigos del faraón. Horus toma su arpón de bronce para destruir a 
los enemigos de Re y a los enemigos del faraón”, y los carniceros 
toman su cuchillo para matar a los enemigos de Re y. para matar a los 
enemigos del faraón”. Es evidente que este ritual de aniquilación 
favorece la «buena marcha» tanto del cosmos como de la política, y 
junto con el curso del sol mantiene el gobierno faraónico. De ahí el 
temor a que los enemigos exteriores e interiores se impongan en el 
país si la figura de cera del dragón Apopis no es es maltratada de la 
manera prescrita. 
Esta forma de violencia dimbólica juega en el culto' egipcio un 
importantísimo papel, y se vuelve cada vez más pote a medida 
que crece en el egipcio la conciencia de la amenaza”, Con la demoni- . 
zación creciente de Seth, la dimensión política del «enemigo» va 
ocupando el primer plano. A este Seth incluso se le llama <el medo». 
La violencia simbólica practicada en los rituales de los templos ayuda 
al egipcio de Época Baja a asimilar la experiencia del dominio extran- 
jero, es decir, a resolver la disonancia cognitiva que hubo de causar un 
extranjero sentado en el trono faraónico. Es verdad que los ritos eran . 
ejecutados de nomine para el rey tolemaico de turno sentado en el trono ' 
y haciendo de faraón. Mas para los sacerdotes egipcios no suponía 
ninguna. dificultad insuperable el tener que incluir en la clase de los 
-. enemigos a los propios griegos, el odio y el aborrecimiento a los: cua- 
| ar estos ritos modelaban y escenificaban.. - ; T. 
+ Estos rituales apotrópeicos no:son- ninguna oral de A época o 


TET Son rituales tradicionales. Los miedos que condicionan la: i 
- visión del mundo del Egipto tardío vienen de atrás y tienen una larga de 


historia..Lo único típico de. Época Baja es la idea de poder. asegurar n 
La a conectiva con los medios del ritual cúltico.: A 
-. Las fuentes. que hasta. ahora: hemos. considerado los: ritos apo- 


Opecs las profecías políticas y las leyendas sobre. la expulsión de... 
los leprosos— exhiben todas ellas los. mismos rasgos fóbicos de esta =.. 
á fijación obsesiva en el:culto, en lo'que la Biblia llama. «idolatría». 0 
Pero:los textos bíblicos. que hablan de: idolatría muestran una fobia .. E 
proporcional. El capítulo 28 del Deuteronomio pinta con los colo-.. 


- res más terribles y la forma de una maldición solemne lo que suce- - 


94 Ibid, 2. 
- 95 lbid., 4. 
96 ~ Cfr. H. Brunner, <Geführdungsbewuftsein», en LÄ 11, 479- 48%, 
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derá si Israel es infiel a la alianza, y el mandamiento más importante 
de esta alianza es la abstención de la idolatría en cualquiera de sus 
formas. Sobre la visión israelita del mundo y de la historia se cierne, 
tanto como sobre la egipcia, el nexo fatal entre la infidelidad y la 
catástrofe. La historia del becerro de oro graba en la mente del 
judío la idea de la infidelidad que aquí importa. En aquel 
momento, el mundo estuvo realmente en juego. La pericopé (Éx., 32) 
forma la lectura de la Torá en el Jom Kippur, el día de la reconci- 
liación, que hace posible que el mundo continúe existiendo por lo 
menos un año más. 

El becerro de oro es el mismo buey Apis del que en la Crónica demó- 


tica se dice: 
Apis, Apis, Apis. 
es decir: Ptah, Phre, Harsiesis, 


que son los señores de los reinados. 


Mat de aborde es la: correspondencia entré da Crónica demótica) y la 
pasa bíblica de la historia, ) y así de claras aparecen las dife- 
- rencias en esta contraposición de idolatría e iconoclasmo. Las reyuel- 
` tas egipcias estallan cuando el culto está amenazado! por la desatención 
estatal. En Judea, las revueltas se producen por motivos exactamente 
“inversos: cuando gobernantes como Antioco IV: Epifanes quieren 
introducir cultos extraños por la fuerza. Ya en: la: parte histórica del 
Deuteronomio se atribuye el alejamiento, típico en los: reyes, de la ley 
y del camino de Dios no'a demasiado: poca, sino: a demasiada: i&reliż 
gión», a la introducción de cultos extraños. Lo: que <desagrada> a 
Yahvé no es la parquedad en sacrificios y fiestas, sino la introducción 

de:usos <paganos» y la vuelta al becerro. de oro. La fobia de Israel. se 
centra en la idea de adorar.a falsos. dioses; la de Egipto, € en, cambio, a. 
la de descuidar el culto de uno solo de los dioses... eS 
“¿A la vista de estas relaciones, nada. parece hacer menos s justicia a, 
la a enidlidad egipcia que la tan frecuente interpretación puramente E 
- materialista de las mismas: en estos miedos no hay que ver solas“ 
mente las preocupaciones de una casta sacerdotal. ¿parasitaria que “` 
teme por sus prebendas. Naturalmente, también entre los sacerdo= 
tes tuvo que haber espíritus mezquinos a los'que ante todo les. 
importaba la seguridad de la institución de las ofrendas, de la: “que E 
ellos y sus familias vivían. Pero la semántica de' esta práctica hay que E 
buscarla en otra parte. ¿Por qué « creían. que los egipcios los: dioses, ` $ 
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con los que a toda costa deseaban estar en contacto, sólo les eran 
accesibles a través de imágenes y animales sagrados? ' 
Según la idea egipcia, los dioses están lejanos y ocultos, pero hay 
dos formas en las que están presentes en la tierra: en la forma de la 
habitación y en la forma de la encarnación. En la religión clásica, la, 
encarnación se realiza principalmente en el faraón: en él se encarna 
el dios Horus, el cual se implica en la historia como último miembro 
de la dinastía de los dioses. La forma de la habitación es realizada por 
las imágenes de los dioses. Este aspecto de la presencia divina pasa 
ahora a ocupar el primerísimo plano en-el culto y la teología de los 
egipcios, y hasta encuentra una formulación teórica. Por los textos 
correspondientes nos enteramos de que los egipcios se representaban 
el cotidiano habitar los dioses en sus imágenes cual una unión de 
«ba» e <«imagen> después de que el <ba> desciende del cielo y 
entra en la imagen de culto que se halla en el templo. La forma «ba» 
del dios de Edfú, por ejemplo; es el disco' solar" alado llamado" 
<Api>». «En cuanto Api llega al cielo cada día para ver su copia en. su 
santuario, se posa en su estatua; él se une a sus imágenes (de los 
relieves), y su corazón está contento en su: capilla>” p <el espléndido ; 
Api brilla en las: montañas del este para unirse a su imagen en 
Edfú»*; «Tu ba en el cielo contacta con su imagea, y El úno se une 
a vie otra, su: representante» °, E e E a E a a to 
` Si se quiere reducir la teología de:estós textos tardíos: a úna ine 


gía se funda en la idea dé: que con los medios: del lenguaje” y el ritual E 
se puede conseguir que los lejanos. y ocultos poderes: del cielo, del 
SS . mundo inferior, del pasado y del futuro habiten en el aquí: y ahora : 
«del templo. Ello requiere constante dedicación: y un. esfuerzo que 
_ nunca decaiga. El templo es lugar de continuas venidas : y reuniones. we 
El concepto del <habitar> aparece aquí en una forma dinamizada y. 
dramatizada. Mañana tras mañana «desciende» el dios, «mira». Ya 


98. Kurth, Trefpunkt, 277. 
- 99 Kurth, Treffpunkt, 175. l e e Aaa 
100 Por ejemplo Kurth, Treffpunkt, Dgs a E e EE 


rala. podría llamársela «teología de la habitación>: Esta teolo-" po 


«entra» en su casa ys sé <une> asus. imágénes, però “también noche” a 
tras noche <va a descansar” y < duerme> en su templo"? . El templo A 
nunca está vacío o de su i presencia, pues constantemente va “a él: Los O O 


Üy D. Kasih, T Ce Götter: Tean cidad Tinje dn Hennen Ef Zürichi, 19945 Br. ca = 


RTO EGIPTO 


pilonos son como antenas y puntos de aterrizaje: a ellos «llega» el 
dios en figura de halcón o de Fénix'”, pero todo el templo, junto 
con los ritos en él practicados, aparece como-una única organización 
destinada a impedir que alguna vez cese la afluencia de los dioses. 
En el caso del halcón vivo, el animal sagrado de Edfú, la habita- 
ción es ya encarnación. El dios de Edfú se encarna en un animal 
sagrado, que el sacerdote reconoce por su forma y color (también 
para esto hay un ritual), y en esta encarnación renuncia al poder yla 
grandeza que los himnos le alaban. Se somete a las leyes y los peligros 
de este mundo, de los cuales la ejecución cuidadosa e incesante de 
potentes ritos tiene que protegerle. Protegiendo al dios encarnado, 
los ritos a la vez preservan al rey y a todo el país del infortunio, pues. 
con su encarnación el dios une su destino al del país. Con la encar- 
nación en animales sagrados y con la presencia en imágenes y ritos 
sagrados, lo divino se introduce muy adentro en el mundo de los 
hombres, mas no. para. eredimiclo». sino para mantenerlo enisu 


' curso. La <afluencia de dioses> aparece como una energía que 


anima a las estatuas y se hace carne en los animales sagrados. E S 
= La energía aquí producida para mantener el. ¿mundo en su curso 
«resulta, dela producción de contacto o. <conectividad>.. ¿Con la dis- 
posición de sus espacios, cubiertos todos: de i inscripciones e imáge- 
nes, y con los ritos que en él se ejecutan, el templo. debe garantizar. 
ante todo una cosa: la conexión de lo' separado yla producción: de 
sentido y salvación mediante. la: magia conectiva. Se trata de una 
forma de magia: cooperativa. o.magia conectiva cuyo. medio es. la. pala- 
-bra, la imagen, la acción.sacra y la. arquitectura, : en:suma:. todas. ¿as | 
formas simbólicas en todas sus expresiones. culturalés. La. des de la Á 
justicia; conectiva. adopta aquí. la forma de la <piedad. conectiva>.. 
..Hay/un breve texto griego. procedente de Edfú.que resume: adai 
alone el principio. conectivo al que nos estamos: refiriendo: 
<¡Con la fuerza (kratos), oh. rey; con la fuerza, oh: halcón, “haz, oh ` 
dios sol, que la llama gire con rápidos corceles! >: El culto, del animal 


l sagrado, el poder. político. del rey yla a cósmica: dele Curso: del 


sol se júntan' aquí en un triángulo de fuerzas. 5; iR, 
El templo es el lugar de esta praxis conectiva, y su pedia el lene 


. guaje.. Los textos que. cubren sus muros no sólo: reproducen ] las reci-. 


taciones cúlticas que resuenan en sus recintos, sino" oque también des- 


IOI Kurti, Teffbunkt, a Asai 
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criben y phian el sepia y su teología. En el libro 1 de los Reyes 
(6-8), la Biblia describe la edificación y consagración del templo de 
Salomón, y no han sido pocos los intentos de reconstrucción del 
templo basados en esta descripción. En en templo de Edfú y en otros 
templos egipcios de la época grecorromana podemos comparar des- 
cripciones mucho más extensas y detalladas de los mismos con su rea- 
lidad arquitectónica. Pero de estos textos se desprende algo más: el 
templo y todo lo que en él acontece no es otra cosa que la realización 
exacta de lo expresado por medio del lenguaje, y concretamente del 
lenguaje escrito. En su organización, su decoración y su funciona- 
miento se atiene de la forma más exacta a los escritos sagrados, a los 
cuales se hace referencia con una expresión muy particular y signifi- 
cativa: A estos escritos se les llama los «bas de Re>, que podría muy 
bien traducirse por la «energía del sol». Los-escritos sagrados codi- 
fican la fuerza conservadora del mundo atribuida al sol, el templo la 
traslada a la praxis terrenal y los textos fijan el todo de una manera 
comprensible para nosotros aun a través de milenios y abismos de 
extrañeza cultural, 


EL. SACERDOCIO COMO FORMA DE VIDA 


Ya al final del Reino Nuevo podemos observar en el templo de Karnak ` 
la presencia de viviendas para los sacerdotes. En el Tercer Período 
Intermedio se generalizó la costumbre de que los sacerdotes vivieran 
' dentro de los muros del templo. Y así, estos muros no sólo encerra- 
ban la actividad cúltica, sino también una forma de vivir. Pero la dife-, 
rencia de esta forma de vida con las del resto de los egipcios, y sobre' 
todo. con las extranjeras, no sólo. la señaliza los muros del templo. 

: También la marcán ciertas reglas: especiales de ida, que Robert L. 

Meyer ha llamado en su tesis doctoral de Heidelberg, aquí varias veces 
citada, la < Torá egipcia». Esta denóminación alude a las reglas. a las. 
que los sacerdotes. tienen que someterse y que conectan las normas 
: rituales de pureza con máximas morales: Tales reglas estaban escritas 


-en los pasillos que se abrían tras las puertas por las que los sacerdotes. A 


«diariamente entraban en el templo. Pero ellas constituían también 


. parte de un acervo mucho más amplio de saber que era administrado ` Li < 


por los sacerdotes. La fijación. escrita de este acervo formaba una. 
E pequeña. biblioteca de libros que codificaban todo el saber relevante, 


Ios El sacerdote de mayor rango porta] los kira mázjmamente pertinentes, probable a a 
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Clemente de Alejandría nos ha dejado una descripción de esta 
biblioteca. Habla de 42 libros imprescindibles (pany anankaion) que- 
constituían el fondo básico de una biblioteca de templo y que los sacer- 
dotes portaban en procesiones, y todos ellos escritos por Thoth-Her- 
mes. La procesión de libros de que informa Clemente es uno de los 
típicos <rituales intelectuales». (Bernhard Lang*”). Este canon se arti- 
cula en diferentes secciones de acuerdo con el orden de la procesión” 


El cantor porta: 

I libro con himnos a los dioses 

I libro con el informe sobre la vida del tey, 
El horoskopos porta: 

4 libros astrológicos a, 
—sobre el orden de las estrellas fijas . J 

—sobre la posición del sol, la luna y] los « cinco: -o planetas y 
—sobre las conjunciones y las fases del sol 7 la luna me 


E —sobre las horas de salida de las estrellas EP 


El hierogrammateus porta: e 3 
10 libros jeroglíficos sobre cósmografía y Pa dobra Egipto ; 
y el Nilo, construcción de templos, propiedades de los templos Ya, 


l aprovisionamiento y o de los templos , P 
i UE NE 


El stolistes porta: — i Se i a 
10 libros sobre educación ` y arte de las ofrendas, que t tratan de ce 


sabiduría y. piedad, ritos de las ofrendas,' ofrendas primiciales, 


i 
los 
d 
4 


E himnos, oraciones, procesiones y fiestas de 
A a 
IO libros hieráticos sobre leyes, dioses y la formación sacerdotal > 


de entera! Pl 


Hasta aquí, la lista está ideada de fona elimáchica. El profeta”: 
tiene el rango supremo, a estolista el segundo, el hierográmato el e 
tercero, etcétera. : ES a T o A 


102 Deraan Lang (ed.), Das tanzende Wort. ‘Intellektuelle Rituale i im Rego Múnich, dE 
1984. -.- i 
103 Clemente de Alejáidita, Son VI, cap. IV, dE I- a. F G. Fowden, The optan l 
mes. A Historical Approach t to the Late Pagan Mind, Gambridge, 1986, 585. 5 E 
104 El título griego de prophetes traduce el título egipcio de hm- —ntr, <servidor: divido = 
sumo sacerdote, Y no tiene, e tanto, nada des ver con, el cancepto hebreo > de E 


" profeta. 


mente porque él es el único que tiene autoridad y o pra interpretarlos: E 


O 
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Hay además, según Clemente, seis libros médicos: sobre las partes 
del cuerpo, sobre enfermedades, sobre órganos, sobre drogas, sobre 
enfermedades oculares y sobre enfermedades ginecológicas. 


Los catálogos correspondientes a las bibliotecas de los templos de 
Edfú y Tod, que han llegado hasta nosotros, así como otros hallazgos” 
diversos, confirman esta articulación'%. La tendencia a la delimita- ` 

ción y la normatividad es claramente apreciable en su organización, 
también en lo relativo al número sagrado 42, que es el de nomos:de 
Egipto, igual en la biblia hebrea el número 22, o el 24, es el de letras 
hebreas y arameas. La forma y estructura de un canon excluye toda. 
arbitrariedad. Los 42 nomos y las 22 ó 24 letras son símbolos de la | 
totalidad, fórmulas del mundo, si se quiere. Al realizar el canon;esta 
fórmula del mundo, se convierte en el mundo en forma: de libro. 
También la Biblia hebrea muestra todos los rasgos de una biblio- 
teca manual y de trabajo: «imprescindible». La Biblia es:antes. que 
nada una biblioteca reunida en un: libro. En su: forma: canónica. y 
definitiva: se limita a tres secciones: Torá, profetas y escrituras (én 
orden anticlimáctico). Cierto que la: extensión original de la biblio- 
“teca de Qumran'”, comola de la biblioteca de Tebtynis, se estima en 
aproximadamente 1.000 rollos, cantidad que parece considerable; 
pero en cuanto al contenido también aquí es bastante evidente el 
_ carácter de biblioteca de trabajo frente al. de biblioteca de colección: 

- Brian Stock ha llamado a los movimientos, heréticos de la: Edad 
Media que fundaban su: peculiaridad en la referencia a una litera- 
tura administrada por ellos'mismos < comunidades textuales». Gex- 
tual communities) '*?. : Muchos de: los, signos. distintivos de: estos: movi- A 


106 Sobre los catálogos de ia cfr. A: Gana dpi Tatian de ; 
; - “Gliederung und Funktion der Bücherkataloge: von Edfuund et- Tod», en SAK, supl; : 
-.:3, 1988, 168.5. Redford, Kinglists, 214 ss. De Tebtynis. proceden, por ejemplo, textos. 


rituales, himnos a los dioses, libros cosmográficos ; y geográficos, astronomía, magia, 


“textos sapienciales, libros de sueños, medicina, libros sobre la administración de los. aini i , 
templos, onomásticas y- otras materias (W.J. Tait, Papyri from! Tebtunis in Egyptian and in- - ' - 


ES < Greek, Londres, 1977; E. Reymond, From the contents ofthe Librairies ofthe. Suchos Temples in the: 
Fayyum 2: from ancient Egyptian Hermetic Writings, Viena, 1977; Fowden, The Egyptian Hermes). EN 
+* G. Burkard, <Bibliotheken im Alten Ágypten>», en Bibliothek- -Forschiung und Praxis 4, 


Heidelberg, 1980, 79- 115. Del mismo autor, Literarische Tradition und ma, E 


e che Realität», en ZÁS 121, 1994,.93-106. ... 
a oy H. Stegemann, Die Essener, Qumran, Johannes der Täufer und i Friburgo, I 121. la 
108 Brian Stock, «Textual Communities», en The Implications of Literacy, Written Language and. `: 
Models of Interpretation in the Eleventh and Twelfth Centuries, princeton, 1983, 88- to 5 
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mientos de los siglos XI y XII, que este autor ha resaltado, se 
encuentran ya en la comunidad de Qumran y en numerosas agru- 
paciones semejantes, como las de órficos, pitagóricos, gnósticos, 
critianos primitivos, herméticos, etc., que en el helenismo y en la 
antigúedad tardía se configuraban típicamente sobre los cimientos 
de una literatura normativa'””. Lo característico de una textual commu- 
nity era, por un lado, la significación de un texto básico, capaz de 
definir su identidad, y, por otro, la estructura de autoridad y jefa- 
tura resultante de la competencia en el trato con textos. Aquí con- 


_vergían la competencia filológica y la competencia política. La jefa- 


tura correspondía al que ¡poseía el mayor conocimiento y la 


| interpretación más convincente de los textos. 


- ¿Podemos comparar la forma de vida sacerdotal de la das Baja 
en Egipto"a.esta comunidad textual? La comparación sólo podrá 
tener una validez parcial. En primer lugar falta el rasgo de la disi- 
dencia: Los sacerdotes no'constituían ninguna secta, no se segrega- 
ban deuna cultura mainstream, representaban a la religión oficial. Su: 
necesidad: de distinción espiritual, tenía otros motivos. Evitaban el 
contacto con extrajeros e impuros, se esforzaban por llevar una vida 
escrupulosamente: fiel alas reglas y dedicaban todo su tiempo al culto 
divino, la: meditación y la conservación de los escritos. Por eso ` 
debían: mantenerse fuera de los asuntos mundanos. Además y este 


motivo: e: s quizá el que mejor explica. su 'necesidad de: distinguirse, pde 


los. sácerdotes de-la Época Baja se consideraban la elite social e inte- 
lectual de Egipto: Los sacerdotes profesaban: un marcado elitismo; 
especialmente. enla época griega, cuando. ya no había ningún cargo 
egipcio’ “equiparable o incluso superior. al suyo, y ellos" representaban”. 
la elite de nacimiento frente a los griegos. Toda elite se sustenta en - ' 
una necesidad de distinción frente a los otros, y una formá típica. de: 

marcar’ tal distinción: esla simplificación: de la forma de vida, que es. 

erigida' en un: “arte difícil de aprender. En. realidad hay, que haber 


z nacido en ella] para « _dominarlo por entero. Tal es el principio de toda. 


aristocracia. En. Egipto, este. arte toma una: forma particularmente 


litéral: el cónocimiento de los libros, el dominio de la escritura y.el . . 


virtuosismo. en. el trabajo. de Thoth. De ahí que su. forma de vida se 


ago a la de una comunidad textual: Pero: no, o. debemos olvidar y 


109 Or a reparo E. P. . Sanders, s, Jaha and Chrisjan Dan Philidelphia, 1980; es 
is 


: 
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esto constituye la segunda diferencia importante respecto de las 
comunidades textuales en sentido estricto— que sus misión vital más 
importante no la veían en la conservación de la tradición escrita y la 
interpretación de los textos sagrados, sino en la ejecución de los 
ritos. Los textos proporcionaban solamente, pero en gran medida, . 
los fundamentos necesarios para la ejecución de esos ritos. Éstos 
encerraban o bien las recitaciones y las instrucciones rituales, o bien 
el saber fundamental, como, por ejemplo, el contenido en los libros 
sobre la disposición y la decoración de los templos, sobre astrono- 
mía, observación celeste y cómputo temporal, sobre el reino, las 
leyes, el Derecho y las reglas de vida, etc., pero en todo caso sólo lo 
necesario e importante"”. Pero, en la Época Baja, el templo egipcio 
“se convierte también en reducto de una forma de vida alternativa 
que, como la de los pitagóricos y esenios, se caracteriza por el asce- 
tismo y la contemplación. 

Propia del elitismo de los lacerdotes egipcios de la época greco- 
rromana es también la estilización de la escritura jeroglífica como 
criptografía, algo característico en la epigrafia de la época grecorro- 
mana, Los sacerdotes egipcios de esta época —esto. debe quedar bien 
claro— no utilizan menos de cuatro sistemas de'escritura distintos: 
demótico y griego para fines cotidianos, dependiendo de la lengua 
que querían usar para redactar sus textos; y jeroglífico y hierático 
para fines sagrados”. Fines sagrados eran las i inscripciones en tem- 
plos y monumentos de piedra de toda clase, así como la copia y la 
composición de «literatura de templo». Para las inscripciones se 
` usaba, como siempre, el sistema jeroglífico, y para los libros el hie- 
-rático..Ambas eran escrituras que:en esta época sólo: aprendían. los 
sacerdotes. El escriba normal dominaba el demótico, algunos tam-= 
bién el griego. En esta época, la escritura jeroglífica y la hierática se 
convirtieron, pues, en escrituras puramente sagradas, que, descarga- 
- . das de toda función comunicativa, sólo debían servir para registrar y 
representar estéticamente la tradición sacerdotal. Como tal estetiza- 
ción debe entenderse la producción de enigmas mediante el uso 


no Las bibliotecas (pr md3t, «casa de los rollos»; biblioteca especial sacra, hierá bibliothéke, 
según Diodoro, 1,49. 3) estaban agregadas a los templos, y contenían los escritos 
necesarios para. las actividades apa fr: al. respecto: G. urkari 
_ <Bibliotheken im alten  Ágypten». 
1 Porfirio trata de los sistemas de escritura egipcios € en su a Vida de Pitgoras, y Clemente 
Alejandrino en el libro v de sus Stromata. 
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criptográfico de la escitura. Este uso obedecía menos al deseo de 
mantener secretos que, a la inversa, a un acentuado gusto por la visi- 
bilidad. Viktor Shklovski ha acuñado para los procedimientos 
empleados en este gusto por la visibilidad el término distanciamiento 
(ostranienie). El distanciamiento se opore a la habitualización o 
<automatización> de nuestra percepción. En la costumbre, <la vida 
meramente pasa, se vuelve insustancial. La automatización lo devora 
todo, las cosas, las vestimentas, los muebles, la mujer y el miedo a la 
guerra>"*, El arte tiene la misión de <distanciar>» las cosas, de modo 
que se resistan a la percepción automatizada. Entonces, la mirada se 
detiene, la orientación se hace difícil, y la percepción automatizada 
retrocede ante la necesidad del desciframiento consciente, complejo 
y trabajoso. El proceso de percepción ya no desemboca y desaparece 
en lo que es su finalidad: la comprensión y la orientación. <Para 
lograr este objetivo, el arte emplea dos procedimientos: el distancia- 
miento respecto de las'cosas y la complicación: de la forma. Este ' 
último procedimiento hace a la percepción difícil y fatigosa. En el 
arte, el proceso de percepción es un: fin: en sí. mismo, i hd debe 
ampliarse lo más quese pueda. coto iyt E E yie 
- En este sentido hay que entender los ejemplos. egipcios de crip- 
tografía, esto es, como procedimientos de complicación formal. El 
- carácter enigmático de la escritura debe estimular la lectura; es un 
: , principio estético que quiere atraer y retener la mirada' impidién=, 
dole que.a través de la escritura como representación grafemática de 
la voz se fije en esta última, y que a través de esta última como. S 
representación fonemática del: sentido” se' detenga. en éste. La 
mirada debe más bien. quedar detenida « en la escritura; <en la espe- : 
sura de los signos», Esto se consigue” mediante. una legibilidad. Pe 
dificultada, Di no > imposibilitada, El principio básico de la escri- E 


112 l Viktor Schklovskij, Theorie der Po trad Es Gisela Drohla, Frankfu r 1966, Td 
13 V. Schklovskij, op. cit. Carlo Ginzburg, que durante mi estancia en el Getty Center Y 
- for the History of Arts and the Humanities de Santa Monica organizó un seminario i 
sobre «Making Things Strange. The Prehistory ofa Literacy Device»; 'me:hizo: 
recordar el concepto de distanciamiento. Debo: a las. discusiones. con Q. Ginzbyrg E 
©- numerosas sugerencias, por las que le estoy sumamente agradecido. : 
114 Aleida Assmann, «Im Dickicht der Zeichen. Drei Auswege: Hodegetik, Pl $ 
. o tik und Dekonstruktion>, en Frankfurter Rundschau 233, 8-10-1991, 26. Cfr: también, - 
de la misma autora, <Die Sprache der Dinge. Der starre Blick ùnd diè'wilde. 
-Semiose>, en H.U. Gumbrecht y K. L. Pfeiffer (eds. ), Materialta t der Koinmuikation, Ea 
"Frankfurt, 1988, 237- 251. D de 
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tura enigmática es la desconvencionalización. Los signos presentes, 
o reciben otro significado que el convencional, o son otros que los 
signos convencionales, es decir, se introducen signos nuevos. Estas 
posibilidades resultan del carácter fundamentalmente abierto del 
sistema jeroglífico. Y éste resulta a su vez del carácter icónico de los 
signos. De ahí que la criptografía sólo funcione en la escritura. 
_jeroglífica, no en la cursiva derivada de ella. Todo signo de escri- 
tura tiene una doble función: por una parte designa una unidad 
lingüística, bien en el plano fonemático, bien en el plano semán- 
tico, o bien en ambos a la vez 5, y por otra representa algo a la 
manera de una imagen artística” . En el proceso de convencionali- 
zación, la segunda función, la icónica, queda prácticamente sus- 
pendida. El signo designa lo que debe designar, incluso cuando el 
objeto reproducido deja de ser como tal reconocible y sólo el signo 
como tal se destaca como unidad suficientemente distinta y discreta 
de la cadena de signos. Tal es la razón de que casi todás. las escritu- 
ras. originalmente i icónicas.se hayan desprendido de'su iconicidád : a 
` lo.largo'de su evolución (es decir, convencionalización). Para reco- 
nocer una <a» como tal <a>; es preciso -no ver ya en ella: la. cabeza 
de toro que una vez representó. En los ¡jeroglíficos no sucede: esto. 
Los jeroglíficos siguen “siendo imágenes aun funcionando: como 
signos de escritura, y su iconicidad, suspendida en el proceso. de 
convencionalización, puede reactivarse en todo tiempo; por. ejemo 


rebus permite también la introducción cónstañte de nuevos. signos. 
Todas. las cosas que. de. algún. modo cabe: reproducir: en ina imagen -: 
| pueden emplearse como signos de escritura.: «Estos: signos significan 
o . entonces, o:bien'la cosa misma reprodutida, o bien, según: el: prin=' 
n- -cipio de la. acrofonía, las consonantes iniciales desu nombre; o 
= bien: indican, a través sde la metáfora < o la metonimia, un: concepto o 


i 15 “Sobre! los" tomponentes semánticos de la escritura jeroglífica; efri en especial? H: 


3 Velde; <Egyptian Hieroglyphs as Signs, Symbols and. Gods»; en Visible Religion: IVW; 


“+ ¿tic Informants>, en Visible Religion VI, 1988. 
116 Sobre la interferencia entre imagen y escritura, v. esp: Ri Tefnin: Discours etico. 


del mismo autor, <Des relations entre textes et. représentations dans'l' Egypte; pha- i 


de le écrit dans l’ Égypte pharaonique», en BSFE 119; 1990; 35- 53. 


plo leyéndolos conforme al. principio del rebus, El principio: del. e 


1988/86, pp: 63-72, y <Egyptian Hieroglyphs as s Linguistic Signs and Me linguis, E 


nicité dans l'art égyptien>, en Göttinger Miszellen 79, 1984, pp. 55-72; P. Vernus,. o TS 
n L'écriture de l' Egypte ancienne», en. L'espace et la lettre. Cahiers Jussier 3, 1977; 60-7 a 


“. raonique>, en M.A. Christin (ed.), Écritures 11, París, 1985, 45-7 69, y ses espaces o : 


ee 
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no representable. Tal es también el modo de funcionar de la escri- 
tura normal, sólo que en ella los signos y sus funciones han sido 
establecidos convencionalmente. 


La criptografía <habitual> se organiza según las mismas reglas 
que la escritura normal. Sólo a la segunda mirada se conoce que se 
trata de signos no habituales y misteriosos. Pero hay otra forma de 
criptografía. Es la que deja a la primera mirada lá impresión de una 
escena. Los signos son elegidos y dispuestos de manera tal que seme- 
jen figuras de una cuadro. Sólo la segunda mirada descubre que en 
ellos se oculta un escrito. Las inscripciones criptográficas en image- 
nes sueltas se encuentran casi siempre en monumentos privados 
(estelas, inscripciones funerarias) y están destinadas a atraer la 
mirada del visitante y despertar su curiosidad y su interés. Las ins- 
cripciones criptográficas escénicas o figurales, en cambio, se encuen- 
tran casi siempre en los templos, por ejemplo como inscripciones de 
los arquitrabes”” , cuya función ya hacía Eecondar a- Drioton los volú-= 
menes caligrafiados de las mezquitas árabes*?. La frontera entré: 
ambas formas es, con todo, borrosa. Las i inscripciones criptográficas 
de imágenes integran muchos elementos no escénicos, y las inscrip=: 
ciones: criptograficas que sólo emplean la escritura integran pequeñas 
escenas. Éstas: puede calificarse de «juegos de escritura», en sentido 
análogo al de los «juegos de palabras»: Igual que losj juegos de pala- 
bras, los juegos de escritura se:basan sobre todo en la ambivalencia 
del signo. Esto es cierto de la criptografía en general, que en todo 
tiene carácter. dej juego. Pero hay otra forma muy especial de ambiva- 
lenciá,. que aparece cuando un signo funciona en dos. sistemas de: sig- 
nificación: completamente distintos: como signo de escritura y como 
figura.: Este <bascular> u oscilar entre imagen y texto es. caracterís- 


tico del juego. con’ la. escritura. Una ambivalencia: similar: identifica 


también al arabesco, es decir, a la escritura ornamental árabe, Ésta 
funciona, loi mismo. como ornamento © componente, de un Tina 

mento que. “cómo. escritura.: Lo. queen el arte árabe- islámico basado” | 
en la' escritura és el ornamento, es en: 1 las € escenas pdas la opo 


sición PE 


m7 E: TRE «Recueil de Epiographie monumentale», en a ASAE 40, 1940, 305- 
2a a 

118" CdE 17-18, 1984, 206: «Ce genre g ¿légines t nadie, son n pendant d dans lesi LIA 
tions arabes modernes'A caractères entrelacés? . Ai cag 
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En la escritura jeroglífica es particularmente evidente este oscilar 
entre imagen y texto, pero esta escritura es, como ya hemos recal- 
cado, una escritura con imágenes que trata como imagen a todo 
signo de escritura, y lo hace además primorosa y artísticamente u9 
Las fronteras entre imagen y escritura son aquí esencialmente borro- 
sas. Ello no es tan cierto de la plástica voluminosa —aunque también 
hay juegos de escritura de plástica voluminosa—, y no lo es de ningún 
modo de la escritura cursiva. Pero lo es, y en gran medida, del bajo- 
rrelieve y el jeroglífico. La lengua egipcia no hacía aquí ninguna dis- 
tinción conceptual, y ambas son zh, «escritura», y la ejecución de 
ambas era obra de los mismos artistas. La frontera entre escritura e 
imagen siempre fue, pues, en Egipto mucho más permeable que en 
las culturas de escritura alfabética. i o 

La criptografía egipcia pertenece al dominio del juego estético y la 
cultura del ocio. De esto hay un muy notable testimonio en las ins- 
cripciones de Senmut, un funcionario de la reina Hatshepsut que 
tenía a gala haber inventado dos nuevos criptogramas: 


Signos que he creido por invención de mi corazón, 
como cosas que se hacen en el campo (=como ocupación ociosa) y 
` que no pueden encontrarse en los escritos de los antepasados *” 


La mención expresa del «ocio» alude al carácter lúdico de esta 
criptografía. Ésta se mueve en un espacio estético allende las funcio- 
nes administrativas o cúlticas a las que la escritura está normalmente 
ligada... AE Pa pira 

- Pero; a pesar de esta caracterización, la EE es todo menos 
un juego ocioso. Ello tiene relación con la estructura sígnica de los 
, jeroglíficos. A los egipcios les faltaba toda conciencia de la arbitrarie- 
dad de los signos. Para el entendimiento egipcio, los jeroglíficos no 
son arbitrarios: sino que tras ellos hay una motivación; ellos se basan 
en, o remiten a, relaciones esenciales con lo designado. Su principio 
es aquel que Aleida Assmann ha Hamado de <significación i inme- 
diata>'". De ahí que las asonancias, lo mismo que las referencias 
i gráficas, los juegos de palabras y los juegos de escritura, remitan al 
orden de las cosas y R a del mundo. El trato lúdico, es decir, 


ug H.G. Fischer, L écriture etle art de l'Egypte ancienne, París, 1986. ; , 

120 E. Droiton, «Deux cryptogrammes de Senenmout>», en ASAE 38, 1938, 231- bo 
121 'A. Assmann, Die Legitimitát der Fiktion. Ein Beitrag zur Geschichte der literarischen Ao 
Theorie und Geschichte der Literatur und der schönen Künste 55, Múnich, 1980. 
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desconvencionalizado, con los signos libera referencias y conexiones 
que están en la naturaleza de las cosas, no de los signos; libera una 
<etimografía> que reposa en una creencia en el carácter de revela- 
ción de la escritura, del mismo modo que la etimología cabalística o la 


heideggeriana reposan en la creencia en el: carácter de revelación del 
lenguaje. De ahí que losj juegos de palabras y losi juegos de. escritura 
sean en Egipto juegos sagrados. Ellos remiten a la ordenación, que 


las palabras y los signos conservan, de las cosas y del mundo, a- la 
coherencia cósmica. 


Inscripciones jeroglíficas intencionadamente encriptadas aparecen ; 
ya de forma aislada en el Reino Antiguo (9,1 mitad del tercer mile- Ñ 


nio)”, se hacen algo más frecuentes en el Reino Medio (1.% cuarto 
del segundo milenio)” y comienzan a jugar un; papel 3 más importante 


en el Reino Nuevo (2? mitad del segundo milenio)" **, pero. hasta la. 
Época Baja son de una rareza extrema. Más tarde desparecè la fron- E 


tera entre escritura normal y criptografía, y este cambio coincide casi 
exactamente en el tiempo con la conquista de Egipto por Alejandro 
. Magno. Los principios de la criptografia invaden el sistema jeroglífico 
en general'”. La consecuencia es una! proliferación: enorme de-signos, 
cuya cantidad aproximadamente se decuplica.:Cada centro religioso 
, desarrolla ahora prácticamente su propio sistema de escritura'?, -Y la 
i dificultad de la escritura aumenta en: grado proporcional: Sin duda los 


propios egipcios la percibían como tal escritura criptográfica,' como a 


-escritura secreta que sólo los iniciados dominan. Pero el interés en la 


misma > siendo 1 más estético mes esotérico: Lasi wann doae más 


o a 5 


l 199 > E. Driotion., <Un rébus- de la ancien empire», s en MIKAO O 46 = Mélng Magón 1 i l 


1935, 697=704... 


123 E. Drioton, <Une Sjutatión ion sur üne iie di Moyen: Empire», en E 
C RdE I, 1933, 203-229. Particularmente abundantes son los ejemplos de escritura en. - 
7? E. Dalaran RdE 1 


ds ¿das tumbas de Beni Hasan; v: al pecto. K. ¡deta ZAS 59; 


124 E. o sur la caypligaplis; privée de la fin de la xvir dynastie», en RAE AÑ = 


- I; 1933, 1-50. 


125. Sobre el sistema de a tolemaico-Jérogltfizo; T Erich winter, Hieogy bea 
phen», en RAC 15, Stuttgart, 1991, 83-103; S. Saúneron, L'écriture figurative dans les tex* D 
tes d'Esna. Esna VIIL, el Cairo, 1982. F. Daumas, <Du phonéme a au symbole dans l C 


criture hiéroglyphique ptolémaique>», en Le courrier du CNRS 29, 1978, 14-21. 


126 S. Sauneron, L'écriture figurative dans les textes d'Esna.- ESNA- vin, El Cairo, 1989; pS 
- D. Kurth, <Die Lautwerte der Hieroglyphen in den Tempelinscriften der grie= ` 
chisch-rómischen Zeit. Zur Serantik ihrer oe en: ASAE E69, 


1983, 287- 309. . pl OS SN 
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decididamente encriptadas son las más visibles y monumentales. Se 
idean y aplican estrategias de encriptación con fines estetizantes, es. 
decir, para reforzar la visibilidad y la presencia de la escritura. El con- 
tenido de los textos así estetizados no es nada distinto del de Otros 
menos misteriosos. . 7 
| Los procedimientos de estetización por encriptación están ligados, 
como antes hemos dicho, a la iconicidad de los jeroglíficos. Sólo 
sobre esta base es posible la <desconvencionalización> de los signos. 
Su iconicidad garantiza que sean siempre reconocibles, aunque no 
sean legibles sin más: reconocibles como remitentes a cosas que a su 
vez remiten a sonidos o a elementos de sentido. (semas/sememas). «La 
- teoría sacerdotal correspondiente a la escritura jeroglífica como crip- 
tografía se ha conservado en el tratado de Horápolo sobre los jeroglí- 
ficos. Este texto griego de la antigüedad. tardía ha sido casi. siempre 
relegado al reino de los malentendidos (delos <fecundos»>:en el 
méjor de los casos) porque se le ha tomado como:una, descripción 
<del> sistema de escritura egipcio. Pero trata sólo deuna variante; y 
justo de la que constituye la escritura que Porfirio llamaba :<simbó- 
+ lica»>. Profirio y Clemente de Alejandría distinguen tres’ 'escrifturás: 
Porfirio las denomina <epistolar, jeroglífica y simbólica»; y Clé 
mente <« epistolar, sacerdotal y jeroglífica».:La división tripartita de 
Clemente refleja: claramente los tres tipos de escritura: -demótica, hie-. 
. rática y jeroglífica.. Porfirio en cambio parece:no contar: la hierática 
como escritura diferenciada, ni hacer en: el seno de la escritura jero 
glífica, diferencia entre escritura normal y. criptográfica. Juntando: | 
ambas descripciones, obtenemos el siguiente esquema: oeni 


I. . Epistolar l< «escritura , de las cartas»). ='demótica ERN 
2. Sacerdotal ba = hierática..- 
3. Jeroglífica a jeroglífica” 


4 Simbólica e = r eriptográfica 


descubrirse. a través de los «juegos de escritura>. Por: eso. aaa trio o 


A vial el. que la palabra. <abrir> se escriba con laj imagen de. una. liebre EN 


porque la palabra para liebre tenga las mismas consonantes. : Mucho a 
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«mientras duerme y pueda por eso representar mejor que ninguna - 
otra el hallarse algo «abierto». Qomo es sabido, todas las descrip- 
ciones de Horápolo se basan en este esquema «simbólico». Por 
carentes de sentido que nos parezcan estas explicaciones, hay muchos 
` aspectos que hacen suponer que ya los sacerdotes egipcios de la Época 
Baja habrían pensado en tomar estos derroteros. En.el mito demó-. 
tico del ojo solar leemos, enteramente en el estilo de Horápolo: «Si 
se quiere escribir la palabra ‘miel’, dibújese una imagen de Nut con 
una caña en la mano>””, y: «Si se quiere escribir la palabra 'año”, 
dibújese la imagen de un buitre, porque deja pasar los meses» *"”, 
Cuanto más se cargaba deliberadamente a los signos de tales signifi- 
cados simbolicos, mejor podían cumplir su función mnemotécnica 
respecto a la memoria cultural. > 
Probablemente los sacerdotes estaban convencidos de que sus sig- 
nos eran copias de las palabras que Ptah concibió y pronunció en la 
creación, y que Thoth escribió.. A este respecto hay que traer de 
nuevo a colación el pasaje, que ya citamos más arriba, de la Carta de : 
Abammon de Yámblico:sobre el platonismo latente en el Monumento de 
teología menfita. Yámblico interpreta el principio simbólico de.la escri- | 
tura. egipcia como una imitación de la <demiurgia> divina: <Los . 
egipcios imitan la naturaleza del universo y la demiurgia. de los dio- 
ses cuando producen, a través de símbolos, imágenes : de los concep-. 
tos místicos, invisibles y secretos, de la misma manera que la natura- 
leza expresa, de manera simbólica, los logoi invisibles en formas 
visibles y la demiurgia divina escribe la verdad de las ideas'en imáge- 
nes visibles>*"*. No cabe caracterizar mejor el principio de la <signi- 
ficación inmediata», en el cual se funda la criptografía. de las ins- 
cripciones que. muestran los templos de'la Época Baja. AS 
Y hay un aspecto más que debemos considerar... El sistema de 
escritura de la Época Baja, inacabable en sus exigencias y alzado al. 


nivel del. virtuosismo, constituía sólo un dominio. parcial de un arte. - 


que igualmente se desarrolló. sólo en dicha época: el arte de la deco- i 
ración de los: templos. En algún tiempo entre los siglos VI yIVa.C: a 

Egipto. decidió codificar la totalidad del saber cúltico: yí cultural rele+ 
vante 7 u en los : muros. de los templos partes esenciales del 


g 127 Ojo sl VII, IO, y. “As Topea, <Der den dache Mythos vo vom m Sonnensuges, en 

:Mythén und Epen 111 TUAT 111 5,:Gútersloh, na 1054.. ii a pii 
128 Ojo'solar IX, 10, Loprieno, op. cit., 1057.. rai 
129 Yámblico, De Mysteriis, VII. 
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mismo. Pero lo hizo según un sistema extraordinario desde el punto 
de vista artístico. El templo más antiguo decorado conforme a este 
principio fue construido ya bajo Darío I en el oasis de Kharga'*” 
Este sistema de decoración de los templos constituía él mismo una . 
parte importante del saber codificado. Entre los 42 libros <«impres- 
cindibles» en la biblioteca de un templo también había, según Cle- 
mente de Alejandría, libros que trataban del arte de decorar tem- 
plos'”. Las leyes de este arte sólo ahora han empezado a ser 
descifradas; los franceses han acuñado a este propósito la acertada 
expresión de <grammaire du temple»'”*. El sistema de escritura es 
sólo una parte de esta gramática, y esta gramática es a su vez sólo una 
parte del gigantesco edificio del saber, recogido en 42 libros, cuyo 
contenido lo constituye todo lo relativo al ritual y al orden del 
mundo que dicho ritual se encarga de conservar. Sin los ritos que 
traducen este saber en acciones, el sistema entero se queda en gris 
teoría, y el objetivo de esta traducción es nada menos que mantener 
el curso normal del mundo. 
Sobre esta evidencia egipcia se levanta el mito griego de los jero- 
glíficos. Su malentendido no consiste en haber concebido el sis- 
tema jeroglífico como escritura secreta y no como la escritura nor- 
mal de los egipcios. Los egipcios ya habían hecho de ella una 
escritura secreta, y así se la presentaron a los griegos. El malenten- 
dido radica en que los griegos no reconocieron el sentido estético 
de la criptografía como caligrafía. Y entonces se plantea la cuestión 
de si quizá esto era también un elemento de la autorrepresentación 
sacerdotal egipcia. Como es sabido, los griegos explicaban la inven- 
_ ción y el uso de tan compleja escritura secreta mediante una dife- 
renciación más propia de la sociología del saber. Esta diferencia- 
ción podría haber sido el. verdadero motivo de que el sistema 
jeroglífico.se hiciese más complejo. Pero no puede ser un hecho 
. casual que esta arcanización: sistemática de la escritura jeroglífica 
coincidiese con la. eau griega oe Egipto Y. el: dominio extran- 


130: v. H. Sternberg SE hotabi, <Die Götterliste des TEA im m Hibis-Tempel von 
- El-Chargeh. Überlegungen zur Tradierung und Kodifizierung religiósen und kult- 
- topographischen Gedankenguts», en Aspekte spátágyptischer Kultur (Hom. a E Winter, 
_Aegyptiaca Treverensia 7, 1994), 239- 254. 
131. Clemente de. Al. „strom, VI 4, 35-37. Entre los. <īo libros jeroglíficos» hay uno 
<Sobre la construcción de los templos». i N 
132 E. Winter, «Weitere Bemerkungen zur ‘grammaire i temple” in des griech. -róm. 


Zeit>, en W. Helck (ed.), Tempel und Kult, ÄgAbh. 46, 1987, 6I- e 


524 EGIPTO 


jero de los Tolomeos. Lo que distingue a este dominio extranjero 
del dominio persa precedente y de las conquistas asirias anteriores 
a éste es una masiva inmigración griega. A consecuencia de ella se 
forma en Egipto una nueva capa superior, y la antigua elite se ve, - 
junto con el resto de los «nativos», apartada de la política. 3: En 
esta situación siente una gran necesidad de distinción. Esta elite no 
se propone entonces hacer la escritura ilegible a las capas inferio- 
res, pues para éstas lo es de todos modos, sino hacer del dominio 
de la escritura un virtuosismo, y de la instrucción en el saber fijado 
en la escritura una ciencia oculta. Sólo con tal incremento de la 
complejidad, y esto significa: de la: importancia del saber adminsi- 
trado por la elite sacerdotal, pudo ésta compensar la pérdida de 
poder político y mantener la distancia social respecto de las capas 
iletradas'**. Esto no era un <engaño de sacerdotes», sino la res- 
puesta, tan típica como legítima, aun. desafío cúltural Y social como p 
el que constituía la inmigración griega.: EE TE AES 
Por lo demás, distinción y estetización no forman: ningún par de 
opuestos inconciliables, sino. que, por el contrario, están estrecha- 
mente emparejados. Cada aristocracia responde a los desafíos que se 
le presentan aumentando las exigencias - formales con lo, cual gana 
tanto en distinción como en <visibilidad>. Una tapa superior no 
puede contrastar eficazmente con las: inferiores más 'que aumen= 
: tando su visibilidad mediante la elegancia, el lujo, la delicadeza y y él 
: refinamiento en las formas". La manera egipcia “de aumentar la 
visibilidad consistió en una particular utilización de la escritura y 
del misterio. Cuanto más visible se hacía esta' capa superior ensu 
saber, mayor era el secreto. en a él oculto. Colocan poa delante a 


133 Sobre las circunstancias sociales y culcurales € en la época Sa. ef J. H. olmo a 
(ed.), Life in a Multicultureal Society. Egypt from Cambyses to Constantine and Beyond, Chicago, : 
. 1992. Sobre la cultura greco-egipcia, v. especialmente « el magnífico libro de G. Fow- -| 
den, The Egyptian Hermes. An historical Approach to the Late Pogan Mind, Cambridge, 1986. © | 
-134 Al tiempo que la elite sacerdotal aumenta la complejidad de la escritura jeroglífica, 
`o mengua el conocimiento de los jeroglíficos en amplios círculos de la.capa superior . 


letrada. Esta pérdida se inicia mucho antes de lo que hasta ahora se: "suponía; efr, aloo 


; ~ respecto H. “Sternberg-el Otabi, «Der Untergang. der Hieroglyphenschrift. Schrift= 
E verfall und Schrifttod im Agypten di der Tea a Zeit»; en CdE 69; k 
1994, 218-248. R = ; 


135 Sabine Neureiter” ofrece una Hiespretación: muy semejante; ea en da teoría ide En 


- sistemas de Niklas Luhmann, del fenómeno del arcaísmo de Época Baja, el cual, sin "> 


' embargo, no se produce precisamente en un período « de dominio' xtranjero («Eine p 
neue Interpretation des Archaismus», en SAK 21, 1994, 221- 254). : 
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de sus templos», escribe Plutarco, «para indicar que su teología 
encierra una sabiduría enigmática» ", Esta observación aclara la 
estética del misterio. La esfinge representaba para los griegos, como - 
objeto fascinante, lo estético, como objeto apotropaico, lo distin- 
tivo, y como enigma, lo misterioso de la religión egipcia. ~ 


136 Plaiarodl De Iside et Osiride, e: cap. 9 (3540), ed. kj Gw. Griffiths, Universi of Wales? e 
:- Press, 1970, 130 s; 283 s. J. Hani, La po peee: dans n de Ta París, 
: 1976, 244s . E 
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4 


fa agudo contraste con Ple cnracióres de una: a colors de enclaves, : que `; 
determinan la apariencia de Egipto bajo las condiciones del dominio : 
extranjero, se halla el resuelto universalismo de las divinidades egipcias . 
Isis y Sarapis, que adoradas] por los. Tolomeos irradian desde Alejandría de 
a todo ¡el mundo mediterráneo. Respecto a estas, divinidades sólo se ` 
pueden citar textos en griego y en latín. A pesar de lo cual no "podemos Ñ 
pasarlos por. alto en el contexto de nuestra historia del sentido, pues, 
con. toda. su universalidad, cuentan como divinidades egipcias. . Quisié- i 
ramos acercarnos. aquí: ala Isis helenística de aquella admirable escena -. 
con que.comienza el libro XT 'de Jas Metamorfosis. de Apuleyo. Les al 
- Lucio, un] joven que, por curiosear.en la magia, se había: convertido Fas 
en-un asno y había pasado por múltiples aventuras, hallándose dor- 
' mido a orillas del Mediterráneo, es despertado por el resplandor de la” 
luna. ascendiendo. sobre el mar. Los primeros. I0 libros, en los. que 
Apuleyo: se ciñe a su griego original, cuentan historias, desgraciadas en. 
forma burlesca: Pero, enel libro XI, eli tono cambia, ye el texto-se trans+. - 


forma: de novela picaresca | de: aventuras. en una narración: profunda-: a 


mente religiosa: de: culto y misterio; que A, D.N ock:calificó de : <cum- 
bre de: aquella piedad. originaria de las religiones mistéricas»>*”, Enla. 
atmósfera transformada del libro x XI, en: la que el héroe e despierta, la 


har A.D.-Nock, Condenan Tah old andthe Neni in Reino Alesaader de rest to eu y 
Hippo, Ogord: 1933, reimp. 1963; 138. ; 


? 
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salida de la luna adquiere el carácter de una teofanía, pues el héroe 
dirige al astro las siguientes palabras (que aquí abrevio)**: 


Diosa celeste —seas la Ceres que a todo alimenta, la madre origi- 
nal de los frutos..., o la celeste Venus, que ... es adorada en el 
santuario marino de Pafos, o la hermana de Febo, que ... ahora es 
adorada en el templo magnífico de Éfeso, o la Proserpina tri- | 
forme ... propiciada en variado culto ... sea cual sea el nombre, el 
rito, la figura con que haya que invocarte—, ayúdame a escapar de 


mi gran miseria...! 


Lucio invoca un poder divino femenino, pero sin nombre, que 
cree ver encarnado en la luna y ante el cual le vienen a las mientes 
cuatro posibles candidatas a esa encarnación: Ceres-Démeter, 
Venus-Afrodita, Diana-Artemisa y Proserpina-Perséfone. Los nom- 
bres específicos, las advocaciones y los ritos son para él mucho menos 
importantes que el poder cósmico que se le revela en la luna. La 
diosa le responde en sueños presentándosele de una manera muy ' 
semejante. Ella hace su presentación recitando también un catálogo 
de nombres: 


Aquí estoy yo, Lucio, conmovida por tu oración, la madre de la 
naturaleza (rerum naturae parens), la señora de todos los. elementos, la 
primogénita del tiempo (saeculorum progenies initialis), la. mayor de las 
o divinidades, reina de los muertos, primera de los celestes, que une 
o a : a todos los: dioses y diosas en un solo rostro (deorum dearumque facies o 
Pe uniformis), que a una señal mía mando sobre la luminosa bóveda 
| celeste, los yientos favorables del mar y la muy lamentada calma del 
ME mundo inferior, la única divinidad a la que bajo múltiples formas, i 
ritos diversos y variados nombres la tierra entera adora, so 
por eso los frigios me llaman... Pessinuntia..., los atenienses... 
` me llaman Athena quecrópica, los chipriotas me llaman Venus 
'páfica, los cretenses Dictina, los sicilianos Proserpina ortíguica; e 
los eleusinos me llaman Démeter, otros Hera, y otrós más Bellona- 
y Hécate y Ramnusia. Pero los etíopes y los egipcios, que poseen. la 
enseñanza original, ¿me honran con prácticas propias y me llaman 
- con mi verdadero nombre, r reina a Isis. A . 


138 J. ‘Gw. Griffiths, Apuleius Madaus 1 The Isis-Book copio Book 20,1 EPRO 39, 
Leiden, 1975, 70s, 114ss. l 
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La diosa vincula también nombres y grupos étnicos. Los nom-- 
bres son importantes, pero sólo son los que utilizan grupos especí- 
ficos que adoran a la diosa de una forma determinada y con ritos 
propios. Pero sobre estos numerosos nombres étnicos, ella tiene un 
<nombre verdadero» que sólo usan los pueblos de tradición más 
antigua y auténtica: los egipcios y los etíopes. La mención de los etí- 
opes en este contexto se explica porque Philae, el principal lugar de 
culto de Isis en el Egipto tardío, se considera ya perteneciente a 
Nubia. . | 
Hay algunos textos más de Egipto sobre Isis que alaban a la diosa 
con los nombres que usan los distintos pueblos. El más temprano es 
uno de los cuatro himnos que Isidoro de Narmuthis reprodujo en 
Tia del templo de Termuthis en Medinet Madi ls la. ‘G. n 


Todos los mortales que viven en i tierra ilimitada, ` 

tracios, griegos y bárbaros, ho ' i 
pronuncian tu hermoso nombre, un abe por todos honrado, e : 
(pero) cada uno habla su propia lengua en su propio país: ña 
Los sirios te llaman: Astarté, Artemis, Nanaia, 

las tribus licias te llaman Leto, la señora, 
los tracios te llaman madre de los dioses, la 
y los griegos <Hera del gran trono>, Afrodita, a A a 


- Hestia, la bondadosa. Reay Démeter. T 
Pero los egipcios te llaman Thiouis'* (porque saben) 
que tú, que eres n eres a ala vez todas las ¿que log pueblos de los 


hombres i invocan Ea 


O texto dé’ èste o se encuentra € en un papiro. de Oxirrinco. p: 
Contiene 1 un 2 largo oO a Isis que comienza, con un lista muy 


139 En estos antiguos lugares da culto egipcio: a la diosa de las desechar Renenutet, o 


: (Th)ermuthis, erigió. Tolomeo, 11 Soter un templo" a Isis" Thermuthis.. 


le 140 -Thiouis = eg. w'f, copto TIOYI, <la única», v. A. Vogliano, Primo Rapporto d deglis scavi 


condotti dalla Mi issione archeologica d gito della R. universita di Milano nella z zona di Madinet Madi, By 
Milán,:1936, 27-51, esp. p. 34- l 


; 141 Vera F. Vanderlip, The Four Greek nn of Kidorus ad lie Cult of! Ls, Anele Studies in 


-Papyrology X11, Toronto, 1972, 18 s: E. Bernand, Inscriptions métriques de l'Égypte gréco= 


romaine, París, 1969, n.° 175, 632 ss.; M. Totti, Ausgewählte Texte der Isis-Serapis- -Religion, ` Y 


Subsidia Epigrapha x11, 1985, 76-82; F. Dunand, <Le syncrétisme isiaque'á la fin 
de l'époque hellénistique>, en F. Dunand y P. Leváque (eds.), Les syncrétismes dans les 
religions grecque et romaine, Colloque de Strasbourg, Bibliothèque des Centres d'Études ` 
supérieures spécialisés, París, 1973, 79-93. ide aora od Dunes t Vox rooe 4 


32, 1962, 139- 150. 
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extensa, pero desgraciadamente muy deteriorada, de nombres y luga- 
res’. En él leemos, por ejemplo: 


[...Jen Afroditópolis la Única [...], en casa de Hefesto (= Menfis) 
[...]kmuenis, que tú en [...Jophis eres llamada <«Bubastis>». [..:], 

en Letópolis, Magna, la Única, [...], en Afroditópolis, en el 
nomo prosópico, Guía de las naves, Afrodita multiforme. En el 
delta, Amparadora; en Nithina, en el nomo ginecopolitano, 
Afrodita; en Paphremis, Isis, Reina, Hestia, Señora de todos los 
países, [...] en el nomo saíta, Athena victoriosa L.. J; en Sais, 
Hera, Reina, Esbelta; en Iseum, Isis; en Sebennytos, Entendi- 
miento, Soberana, Hera, Santa; en Hermópolis, Afrodita, Reina, B 
Santa; [...] en Apis, Sophioa; en Leuke Akte, Afrodita, Moukis, a 
Eseremphis; en Kynópolis, en el Busirites, Praxidiké; en Busiris, i , 
la Buena Suerte (Tykhe qgathe); en Tanis, la de graciosa figura, Hera, - e 


etcétera. 


Tras una larga Lista de tales topónimos! egipcios y nombres de Isis; 
el texto prosigue con nombres de lugares: y países del entorno de 
Egipto, como Arabia, donde se la llama Gran Diosa; como- en Licia, i 
«Leto», en Myra <Sabia, Libertad», en Creta, <Dictinnis»; en. 
Calcedonia, <Themis>», en Roma, < Guerrera»; -en-las` Cicladás, 
«Triple», en Patmos, «Joven. L. J. en Pafos, <Bienvenida,: Divina, 
Complaciente», en Kíos, <Paseante>,. en Salamina'< Observar 
dora», en Chipre, < Generosa», entre: los indios,: «Maya», en 
Sidón <Astarté>. La lista se cierra con una fórmula sorprendente: i la 
hermosa vida de todos los dioses (Bedv ámávTwv Tò kahòv ¢õov). =i 

«La alabanza: con los nombres que utilizan otros. pueblos' es: un. Ñ M 
procedimiento hímnico que no se limita à Isis. En el papiro: Leiden iod a 
1384 se invoca de forma parecida a al digs lao- Sabaoth- Abrasax. en no 


úna ceremonia de e consagración: ; 


5 Tei invoco una vez más : 
g como los egipcios: Phno eai 'Tabok,” 
l o como los judíos: Adonaie Sabaoth, 

o E “como los griegos: rey que reina sobre todas lasc cosas; 
ir (Somo: los s sumos sacerdotes egipcios: ; oculto, invisible, 


140 B:P. Grenfell AS S. Hunt The Oxyrhynchus Aia, Londres. 1915, 196- 202, o E 
n.? 1380, cfr. van Groningen, De papyro. dicen 1300 E? 192%: ] AI D. T 
: Nock, Conversion, IBO ss. ` , DORE OEY. 
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lo ve, 


como los partos: OYERTO (Grande sobre la tierra), señor de 


todas las cosas'*?. 


Hay una invocación mágica que ¿comienza así: 


Te invoco a ti, que abarcas el universo, 


en cada lengua y cada dialecto AA 


Hay tantos nombres del dios como lenguas diferentes. 


La alabanza de una divinidad con el nombre y en las lenguas de los 
distintos pueblos es un tópico que insinúa que todos los dioses en el 
fondo no son sino nombres de un único dios. -El monoteísmo en el 
sentido judío, cristiano e islámico niega a los demás dioses. Aquí, 
por el contrario, tenemos un concepto : del dios Uno que incluye a 
los múltiples dioses declatándolos meros “nombres, variantes o aspec-. 
tos.lotales de una única divinidad. El concepto judío, cristiano Ea 
islámico del Dios Uno es. exclusivo: niega a los demás. dioses. El con- ] 
cepto deunidad que encontramos en Egipto y en la ea de.lsis.es . 
inclusivo: comprende a los demás dioses.. TE ae 

: Este Ser.es invocado como Hypsistos, «Supremo» 5,0 también. 
con la muy: extendida fórmula del Heis Theos'*, La:idea de que el 
: dios superior de una. religión determinada, . de un panteón concreto; 

incluye: .ensía. todos. los demás dioses, | es más antigua, ys en el antiguo 
Egipto. puede ya. documentarse: en el período ramésida, (siglos XIII y 
"XI a. C.). Pero ahora estamos ante la. idea verdaderamente interna- 


cional deun.: dios que. comprende ` en sí al ser: "supremo: de las diferen- : 


tes. na La Tora pica. de expresarse esta idea de: la divinidad 


143 Or. R. Merkelbach y M.” Totti, E ia: und arike Inhalts Bd. 1: 
Gebete, Abhandlungen : der rhein.-westf. Akad. d. Wiss. P Sonderrcihe Papyrologica. 


Coloniensia vol. XvII1,.1, Opladen, 1960, 166 s: Para más paralelismos; qbo”: 


¿ Peterson, Hets Theós. Epigraphische, formgeschichtliche und religionsgeschichtliche Untersuchungen ... 
* (Forschungen: zur pon ad ena des en und Neuen enla NF 24), 
Gotinga, 1926, p. 254: a 
.I44 Papyri Graeca Magicae; ed. Prelicndaña I 109; gga D Anp iie : 
- 145 Sónre Hypsistos cfr: M.. Nilsson,- Harvard Theólogical a 56, Ta Ior- -120. Ki 
7 Hypsistos como denominación del Dios. de los judíos y traducción del hebraico El 
- Elyon, cfr. E. Bickermann, The Jews in the Greek Age, Cambridge, Mass., 1988, :263 s.; 
35M; ¡Hengel, Juderitum und Hellenismus, 3.Wed:;- Tubinga,-1988; 545 Ss. O. cop art. 
> : <Hypsistos>», en Der Kleine Pauly; vol: 2, Múnich,. 1979, 1292 s.i e 
146 E. Peterson, Heis Theos. O. Weinrich; Neue Urkunden zur Sarapis-Religion, Tubinga, 1928. 
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son los oráculos que proclaman la identidad de los diferentes dioses 
supremos en un único dios superior. El más antiguo de este tipo lo 
encontramos en la Crónica demótica: 


Apis, Apis, Apis 
es decir: Ptah, Phre, Harsiesis, 
- que son los señores de los reinados. 


Estas triples o cuádruples repeticiones son típicas de la idea hele- 
nística de un ser supremo: 


“El Uno es Zeus, es Hades, es Helios, es Dionisos. 


Un dios en todos los dioses'*”. 


: ElUno Zeus, el Uno Hades, el Uno Helios, es Sarapis'**, 


En este oráculo, Sarapis es elevado al rango de dios unversal y 
único, que todo lo comprende. También lao, el dios de los judíos, es 
proclamado en uno de estos oráculos dios universal: como Eón, el 
mundo como temporalidad, en hebreo Olam; él- es. Hades: en 
invierno, Zeus en primavera, Helios en verano y <Abros lao» en 
otoño**. En una de las sentencias recogidas como <«oráculos sibili- 
nos» incluso se interpreta la célebre autorreferencia de Yahvé, «Yo 
- soy el que soy> (Éx., 3,14), en este sentido del dios universal: «Yo . 
soy el que es (eipl 8'Eyú ye Ó (1), que entre esto en tu espíritu: yo me 
puse el cielo como capa, me vestí con el océano, la tierra es el suelo. 
de mis pies, el aire es mi cuerpo Y las estrellas. giran'a mi alrede- 
dor», . . 

Ésta es la inversión exacta de la idea central del monoteísmo; , 
hebreo. <El aire es mi cuerpo, cielo y océano son mi vestido»: así' 
© habla el dios cósmico, <le dieu cosmiqie», como acertadamente lo 

: llamó André-Jean Festugitre'". Él no dice: «Yo soy el que soy», 
sino: Yo: o soy, Todo». El que dice Yo o soy. el que e so> e es un dios a 


147 Pe. Just. cohort. ad Gent. 1H = Orph: fr. 239. J, Macrobio, Sat, i 18, xp cita lp primer ES 
.Verso.. 
, 148 M. Nilsson, Grundriß der Griechischen Religionsgeschichte, xa ed., Múnich, 1974, 503: S.o 
` 149 Macrobio, Sat. 1, 18,.20;. cfr: Peterson, 243 s.; :Hengel, loc. cit., 4:76 s. Cfr. también la 
“inscripción Hefs Agús Sérapis laó (CIL 11 Supl. 5665), Dunand, 1975, 170. 
l 150 R. Merkelbach y M. Totti, Abrasax, Ausgewählte Papyri religiösen und magischen Inhalts Bd. 2, l 
. “Gebete, Abh. der rhein. -westf. Akad.. d. Wiss.; ; Sonderreihe. e Papyrologica Colonien- 
sia, Opladen, 1991, 131. 
151 A, J. Festugière, La révélation d'Hermès Tismégiste 1 11: Le. dieucó cosmiqùe, París, 1949. 
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completamente distinto, un dios que no señala nada fuera de él, 
dejando sin base a todas las identificaciones cósmicas. Esta frase es la 
negación y el rechazo de esa referencia al cosmos'*. Pero junto con 
la referencia cósmica pierde también su base la traducibilidad inter- 
cultural. Yahvé es, con toda su trascendencia, a la vez un dios decidi- 
damente nacional. Es exactamente lo contrario del dios cósmico, que 
la antigúedad tardía griega y romana adoraba « como el dios único que 
está por encima de los dioses nacionales. : 
En la tradición occidental ha prendido una fórmula breve y enér- 
gica para ceñir el concepto de este dios único que se encarna en el 
universo. Esta fórmula, que fue acuñada en el Egipto tardío, reza: 
Hen to pan o to Hen kai to pan —existen muchas variantes—, y puede tradu- 
cirse como <«lo Uno-Todo>». La patria de esta idea de la Unidad- 
Totalidad parece que fue Egipto. La mencionada fórmula está pre- 
sente en diversas tradiciones egipcias. Especialmente: frecuénte es su 
presencia en el Corpus Hermeticum'"3, Además juega un importante 
papel en la tradición alquimista, cuyos orígenes ; alcanzan igualmente 
a Egipto” 15 Una obra de la literatura a greco- egipcia se > titula 2 En 


karto pons- Ens E E 


a 


152 Sobre Ex., 3, I4, cfr. entre otros O. Grether, Name und Wort Gottes im A.T., Gießen, : 
1934,3 ss.; W.v. Soden, Bibel und Alter Orient, Berlín, 1958, 78-88; G. Fohrer, Ges- 
chichte der israelitischen Religion, Berlín, 1969, 63 ss. J. C. de Moot, T The Rise a 
Leuven, 1990, 175; 237 Ss. 

153 Hen kai/to pan como divisa hermenéutica: Festugitre; C. H. 1; ‘234 58, n. 8; di mi: “libro 
Zeit und Ewigkeit im Alten Ágypén; Heidelberg, 1975,:31,n.94;:íd., <Primat und Transzen- 
dez. Struktur und Genese derAgyptischen Vorstellung eines 'Höchsten Wesens’ >, en` 
--W. Westendorf (ed.), Aspekte der spätägyptischen Religion, Wiesbaden,’ 1979; 38::: Ear 

154 Como divisa alquimista: Alchim. grecs 1 84, 13. Cfr. al mmeo PR Th Org 


of Alchemy in Graeco-Roman Egypt, Londres, 1970. + Í 
155 Citado en PGM xui 980 como tomo V de las <Ptolemaika> got a E i EN 
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Hacia el año 320, un intelectual y griego , llamado Hecateo y viaja a “Alez 
jandría, capital del reino tolemaico, para ponerse. a disposición: | del 
recién fundado Estado diadoco de Egipto en calidad de historiador y 
proporcionar a Tolomeo I un pasado histórico que pudiera; servir de 
base a su proyecto de un reino faraónico helenístico= egipcio. Su 
obra en cuatro.tomos estaba pensada a la vez: como guía: “de. buen. 
gobierno, la cual debía proporcionar a Tolomeo 1 el modelo. de una 
monarquía ilustrada. En consonancia con: el horizonte € “ecuménico 
_ del-helenismo, Hecateo sé esfuerza por suprimir las fronteras cultu" 
rales c que se habían creadó:en: el éste cómo reacción contra los impe- 
rios asirio y: persa. “Todas las culturas. aparecen: emparentadas, ' y 
Egipto « es el origen de todas ellas. De Egipto partieron' conquistado- 
res y «colonizadores hacia todas las regiónes del mundo. Incluso Grez. 
cia debé su origen a emigrantes procedentes de Egipto. + a 

w»Tolomeo:I encontró esta construcción de la historia: tan: de su 


agrado c como los lectores afroamericanos la de Martin: Bernal; que: E 
ha: querido reivindicarla : como el <modelo, antiguo» de la: cultura” - o 
europea”. eY dio a Egipto,’ su territorio, una ventaja ` cultural sobre. . 5 o 
todös los demás del mundo helenístico, legitimándola' como úna | 


suerte de: regreso al origen. Pero Hecateo. hizo tambien; ¿y sobre 


156 A Martin Bernal, Black Athena: The Afroasiatic Roots of Classical civilization, tomo on The Fabrication. i E EE 


; ofar ancient Greece, 1785-1985; tomo 2: The Archeological and documentary Evidence (New Bruns- 
wick: Rutgers UP, 1987-1991) [ed. cast.: t Atenea negra: slas ta raices s qfroasidticas de de la la civilización g 
clásica, Editorial Crítica, 19931. P oryg AA ad Pa 
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todo, una contribución inestimable a la construcción de la conti- 
nuidad y a la evitación de una ruptura cultural. Los Tolomeos se 
consideraban herederos y continuadores de esta primera y más anti- 
gua cultura. Por eso debía ésta serles transparente y comprensible 
hasta en sus últimos estratos temiporales. Ellos debían conocer 
aquello que estaban llamados a continuar. El proyecto del hele-- 
nismo no consistió en helenizar el mundo oriental, sino en encon- 
trar formas de expresión en las que las tradiciones indígenas resul- 
taran transparentes y traducibles. El helenismo proporcionó a las 
culturas locales una lengua común en la que podían articularse ' 
mucho más diferenciada y flexiblemente que en las suyas propias”. 
«El griego era la lengua de la comunicación y de la transmisión. El . 
servía, dicho en otras palabras, de vehículo > 58 El helenismo, más 
que cubrir a los distintos pueblos y culturas, a he diversas religiones 
y tradiciones del mundo de entonces, con un uniforme barniz cul- 
tural griego, les proporcionó <un medio flexible para las formas de 
expresión culturales y religiosas». La cultura de la antigüedad tardía 
es tan deudora por lo menos de las culturas orientales como de la ' 
herencia griega, y las formas de expresión lingüísticas, intelectuales, 
mitológicas y plásticas de la cultura griega no se presentaron propia- 
mente como una alternativa, o una. antítesis, a las tradiciones loca- 
les, sino que más bien prestaron a éstas una nueva voz. .. a 
_Los egipcios percibieron en seguida esta oportunidad. Ya una 
generación después de Hecateo, escribe el sacerdote egipcio Mane- 
tón conforme al modelo. de Hecateo: una historia de Egipto que:se 
sirve tanto de todas las fuentes. egipcias disponibles. como del nuevo - 
medio que: era la historiografía griega.. De. esė modo, el discurso- 
griego sobre Egipto.adquiría una nueva cualidad. Ya no articulaba, 
como en Hecateo de Abdera y en Heródoto, la mirada desde fuera 
con la curiosidad del extranjero, sino que había llegado a ser un ' 
medio de- autopresentación. egipcia, hacia-afuera. La. historia de ` 
Manetón hacía transparente, a los griegos el cronotopo egipcio en:sus 
estratos dinásticos y su continuidad. al hacer de la lista de los. reyes la. 
espina: dorsal de su: exposición. Egipto,. que para, los. griegos fue 
“siempre la cultura de. más larga memoria, « erä: ahora; medible y abar= 
, cable en su dimensión temporal. : 


a G wW. Deno] Hellenism i in Late Ana Cambridge s 1990. 
:158 Bowersock, Hellenism, Bros. 
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Sin el helenismo nunca se habría llegado a ese encuentro entre 
Europa y Egipto en el medio de una tercera forma: de expresión 
común a ambas culturas. Por eso, también para los egipcios fue el 
helenismo una nueva fase cultural de importancia capital. En el 
medio de la historiografía, la filosofía, la teología y la magia pudo 
Egipto aportar a la antigúedad helenística tanta sustancia cultural por 
lo menos como la que recibió de fuera. Pero en la antigüedad tardía, 
Egipto entró a la vez en la memoria de Europa. 

Quisiéramos, para terminar, hacer un repaso de las O for- 

-maciones de sentido que, en correspondencia con las capas tempora- 
les del cronotopo egipcio, hemos expuesto en las seis partes de este 
libro, pero usando el concepto de justicia conectiva como único hilo 
rojo y dejando fuera todas las demás formaciones semánticas que tam- 
bién nos parecieron importantes. En esto podemos partir de Hecateo 
de Abdera y comprobar así que también a él le fue accesible incluso la 
semántica cultural de una época entonces antigua de más de dos mil 
años. Pues la semántica de la construcción en piedra, que él explica en 
su célebre pasaje sobre los «albergues» y las «casas eternas», consti- 
tuye la formación de sentido más antigua y duradera a la vez de 
Egipto, a más de la formación de sentido característica del Reino 
Antiguo. Sus observaciones merecen que volvamos a citarlas aquí: 


Los naturales dan al tiempo que dura la vida un valor muy escaso. 
En cambio, dan la mayor importancia al tiempo después de la 
muerte, durante el cual se conserva en la memoria el recuerdo de la 
virtud. A las casas de los vivos las llaman «albergues» (katalyseis) por- 
que en ellas vivimos por breve tiempo. A las tumbas de los muertos 
¿las llaman <casas eternas» (aidioi oikoi) porque el tiempo que pasamos 

en el Hades es infinito. Por eso dedican escasa atención a aspectos de 
sus casas, mientras que, para las tumbas, ningún gasto es excesivo'*, 


- No cabe caracterizar más acertadamente la relación entre la cons- ` 
trucción del tiempo cultural y la semántica de la construcción en 
piedra. El discurso monumentalista no invierte sólo en piedra, sino 
también en memoria. La tumba de piedra es ventajosa sólo para 


159 Heiatëo de Abdera, en Diodoro, Bibl. Hit I, gi. La sidad es que Hecáteo no era . 


principalmente un e: En 320 2 a.C. vegi cupo p establ penie allí por 
15: años. j E po 
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aquel cuyas virtudes le han hecho merecedor de un puesto duradero 
en la memoria de la posteridad. 

Sin embargo, la palabra clave <virtud> pertenece ya a la forma- 
ción de sentido del Primer Período Intermedio y del Reino Medio. 
La propagación de la religión de Osiris y la idea del juicio de los 
muertos favorecen el viraje ético del discurso monumentalista. Ahora 
el acento se coloca en las inversiones inmateriales en el más allá. 

Propio del Reino Medio es también lo que cabría llamar la politi- 
zación de la justicia conectiva: la ideología del lealismo, con su retó- 
rica de la crisis, la decisión y el giro salvador. Al adquirir dimensión 
ética y política, la idea de la justicia conectiva es desarrollada por pri- 
mera vez de modo discursivo. Lo que en el Reino Antiguo. era una 
<mentalidad>, en el sentido de un conjunto:de actitudes funda- 
mentales que dirigían la acción y el comportamiento, es ahora ideo- 
logía conscientemente reflejada. En el contexto de este: volverse: la 
cultura reflexiva se desarrolla la <literatura»>' como el medio más 
importante de esa autoiluminación cultural. Esta literatura sé comi- 
pone de textos que no sólo han de formular las 1 normas y los valores 
básicos, sino también practicarlos pomada: el a acervo, p aprenclao 
de memoria, de la elite funcionarial. ME 

En el Reino Nuevo se produce la icolopitición: de la justicia 
: conectiva, que ahora es equiparada: con la voluntad divina. En el seno 
© de la <piedad personal», la imagen del hombre sufre un ‘cambio, y 
el ideal del hombre guiado por el corazón es sustituido: por e el'ideal 
- del corazón guiado por el dios. Ajenatón intentó detener este desarro- 

llo introduciendo un cosmoteísmo ilustrado. La voluntad divina era 
identificada con las energías cósmicas <luz»> y «movimiento», 

mediante las cuales el mundo nace cada día del 'sol. El destino y la E 

historia no tenían cabida en esta visión del mundo: : 

Con el fracaso de la religión de Amarna vuelve a irrumpir, ahora 
con'máxima energía, la teología de la voluntad, a la que la religión de 
` Amarna se había opuesto. La teología de la voluntad culmina y desapa- | 
rece en la dinastía XXI junto con su experimento de una teocracia radi- 
cal. Agotado este Paradigma semántico, la: cultura egipcia: vuelve la E 
vista a su pasado. : AAE a A Aa ed e 

- El «Renacimiento» elope ati vive de la cita y se > remite a idos > F 
' estratos del pasado. Ahora es cuando el- <cronotopo Egipto», típico de - 
Época Baja y transparente a sí mismo hasta las últimas profundidades E 

de su pasado, aparece como la cultura de más larga memoria.” -` 
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Bajo las condiciones creadas por los dominios persa y griego bro- 
tan formaciones de sentido que reaccionan contra experiencias de 
infortunio y enajenamiento del propio mundo: <deuterono- 
mismo», mesianismo y visión apocalíptica. No es sorprendente que 
ahora Egipto y el Israel del 11 templo se aproximen semánticamente, 
pues ambas culturas viven bajo las mismas condiciones. 

Ahora sobre todo se acentúa la diferencia con los otros. Pero este 
paralelismo estructural entre Egipto e Israel encierra una contrapo- 
sición en el contenido. Lo que para una religión es sacrílego, es:para 
la otra santo. Aniconismo e idolatría, así como acosmismo y cosmo- 
teísmo, se desarrollan en clara contradistinción mutua. aa 

Vista desde dentro, la «idolatría> se muestra como - eli intento’ ide 
trasladar la «solidaridad vertical» del nivel regio al nivel celeste. El 
culto de las i imágenes define un eje que permite a lo divino descen- 
der a la tierra y habitar en ella. La idolatría no es otra cosa que la 
forma cultual del cosmoteísmo. En este orden, el concepto de la 
Ma'at halla una nueva y más favorable coyuntura. La ofrenda a Ma'át 
se destaca como el rito más importante. La «justicia, conectiva> se 
transforma así en <piedad conectiva», es decir, en la idea de que es. 
posible mantener el mundo unido mediante la contemplación; y la 

acción cúltica. A 

La teoría de esta praxis la formulan textos en lengua griega, de los 
que algunos han entrado en el Corpus Hermeticum. Aquí los egipcios se 
servían no sólo de la lengua griega, sino también de la filosofía 
l (neo)platónica, como de un medio. En el medio del neoplatonismo, 

+ la teología egipcia se dejaba traducir de la manera más idónea. Su . 
„traducción fracasó, en cambio, en el medio del cristianismo. 
© La cultura egipcia encontró su muerte!’ como mundo de aido . 

en las religiones de salvación. Hasta el final permaneció cimentada 
.—y muy especialmente er sus versiones griegas, como el hermetismo, 
el neoplatonismo y la alquimia- en los principios del enraizamiento 


del hombre en el mundo, la cooperación de éste en el proyecto: T r 
- divino de mantenimiento dėl curso del mundo y la reconciliación EET 


permanente eù el sentido de la producción de coherencia y. contiz. 
nuidad. El anhelo de redención de este mundo, lejos de: ajustarse a 
una colaboración piadosa, le era enteramente ajeno. T 
l El rápido éxito de las religiones de redención —cristianismo' y güno- = 

sis— en Egipto sólo tiene una explicación sociológica. El enraiza- 


- miento en el mundo y el «bienestar en la cultura> eran y son forma- - ` 
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ciones de sentido de las capas superiores. No queremos disimular que 
en todo este libro no hemos tratado de otra cosa que de los mundos 
semánticos de las capas superiores de Egipto. No hemos considerado 
las ideas y representaciones del pueblo llano. Las cuales no se nos 
muestran en las huellas, mensajes'y recuerdos de Egipto. Si acaso 
podría interpretarse en ciertas circunstancias la «piedad personal» 
como un movimiento desde abajo, si bien la idea de una <religión de 
los pobres> (Gunn) tendría aquí un sitio equivocado. El cristianismo 
y la gnosis, en cambio, ofrecían un sentido completamente nuevo, el 
cual hubo de producir una intensa fascinación precisamente sobre 
aquellas capas que se sentían, más que nunca antes, excluidas de la 
cultura elitaria sacerdotal del Egipto helenístico. 


FINAL 


Egipto como huella, 
mensaje y recuerdo 


Con. la desaparición del conocimiento de la € escritura : a a fines del siglo 
Iv. d. C. enmudece la cultura faraónica de Egipto en su aspetto de 
mensaje. Hasta el desciframiento de la escritura jeroglífica por” 
Champollion (1822) no comenzará Egipto a ser de nuevo visible en” 
sus <mensajes>. Muchas huellas y recuerdos dejó Egipto,- pero “tan” 
inabarcables e impresionantes, que no puede hablarse de' Egipto 
como se habla de una cultura- desaparecida que las palas de: los 


arqueólogos sacaron'a la luz. Egipto nunca cayó en olvido; pues 
siempre + ha estado de alguna manera presente en la conciencia cultu: 


ral de las. épocas posteriores, ciertamente menos en la: del mundo“ À 
árabe”, pero en todo caso en la del mundo occidental. - e ' ' 
| ¿Hasta ahora no se ha considerado: debidaménte el: significado dela + 
iniagén- recuerdo que de Egipto guarda la; memoria cultural de Occi-*> 


dente. El estudio general de Siegfried Morenz sobre el «encuentro det x 


ro Ofi. sin embargo, A. Fodor, <The Origins of ihe Arabic Legendo of the Pyramids» 
"> en AOH 23, 1970, 335-363; D. Frankfurter, Elijah in Upper Egypt, 1993. De acuerdo. 


“con estas leyendas, un rey llamado Surid levantó las pirámides para: tener “següros 


dentro de ellas los libros de la sabiduría después de que algunos sacerdotes le vatici- 7 


E ‘naran el fin de Egipto entre inundaciones e incendios. Esto hace recordar láhisto- =- 
“ria que cuenta Manetón del rey Amenofis , que busca para las'i imágenes de los dio- 


ses y los animales sagrados un lugar a salvo de los leprosos y los: enemigos que let, S l E 
predijeron, y también el apocalipsis de Asclepio, que pinta el ocaso de la religión: - Doone 


--egipcia. Pero aquella historia recuerda sobre todo la transformación de los templos y ` 
sus bibliotecas en casas del tesoro de la memoria cultural; de al respecto n mi i libró 9 Das, 


¿e kulturelle Gedächtnis, cap. g:i 
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Europa con Egipto» es admirable por la erudición y la abundancia de 
material que exhibe, pero en su fijación al ideal, tomado de Herder, 
de la «visión a escala> deja totalmente fuera de consideración el 
aspecto del recuerdo”. La memoria cultural no «encuentra» el 
pasado, sino que lo lleva en sí. Ella se vuelve hacia el pasado no sólo 
preguntando e investigando, pues el pasado también la visita a ella. 

En ningún otro caso resulta esto tan evidente como en el de la his- 
“toria de la llamada <recepción> de Egipto. La presencia de Egipto en 
la memoria cultural de Occidente ha tenido y conservado siempre, 
más allá de la tradición y la recepción, una cualidad mítica que quizá 
demasiado irónicamente solemos despachar con el término <«egipto- 
manía>. Naturalmente, también ha habido <encuentros> con 
Egipto, igual que los ha habido con otros países, como, por ejemplo, 
China o México. Tiene perfecto sentido escribir la historia de tales 
encuentros y enjuiciarlos conforme ál criterio de la «visión a escala>, 
Pero en Egipto el caso és otro en la medida en que estas formas de 
encuentro juegan un papel muy pequeño en comparación con el sig- 
nificado de las imágenes del recuerdo en las. que Egipto fue determi- 
“nante de la visión que Europa ha tenido de sí misma. Este papel sólo 
puede: compararse alos. de Israel y. Grecia.: Egipto es muna: parte: de 

- aquelpasado que Occidente reconoce: como- propio.. IN 
:«Es curioso que-este papel no se haya visto hasta ahora. El caso. de 
Egipto es completamente distinto del de otras culturas orientales. y 
exóticas. Edward Said no'aprecia, esta posición especial de: Egipto 
cuando: reduce el interés de Europa; ¡por Egipto a lo. que él llama el 
paradigma del orientalismo?. El orientalismo es, según Edward Said, 
el interés, determinado por fines colonialistas,. :en:otra cultura, la 
cual es! “estudiada para poder: explotarla. más eficazmente y con miéjor 
“conciencia. La" expedición: napoleónica: á Egipto, que. combinaba los 
fines científicos i con-los militares y. económicos, es para: él la escena 
original , del orientalismo. Ello hace resaltar, como en Morenz, un. 
aspecto; del: fenómeno que más. bien: es: atípico. Naturalmente, la `- 
| egiptología. también tiene. el aspecto: <orientalista»: resaltado. por o. 
Said: Y sin. duda era lícito' subrayarlo. Es de todo punto: indiscutible i 
s quel la cgiptología. moderna ha adoptado. en ocasiones Fespecto: a las 


2 Siegfried Morenz, Die Binur Buropás mit Ägypten, Sitzungsberichte der Sächsischen 

=: i Akademie der Wissenschaften zu Leipzig; phil- hist. Jlasse n3 H. 5, Berlín, 1968; 
. nueva'ed. ampliada, Zúrich y Múnich, 1969.. Lun 

3 Edward Said, Orientalism, Nueva York, 1978 led. cast: ¿ Orientalismo, Fd. Débate, 2002. 
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fuentes por ella investigadas un tono paternalista o irónico que no le 
favorece. Pero yo no hablo de la egiptología moderna. Respecto a lo 
que llamo «memoria cultural», ella es antes un órgano de olvido 
que de recuerdo. En las relaciones con las fuentes por ella estudia- 
das, apenas vive algo más de lo que la tradición occidental había 
fijado hasta Hegel como imagen- -recuerdo de Egipto. 

La identidad europea descansa, como se sabe, y como Vassilis 
Lambropoulos ha vuelto a poner de relive recientemente, sobre dos 
cimientos tensamente antitéticos: Atenas y Jerusalén, la Hélade e 
Israel, el helenismo y el hebraísmo*. Pero ambos no agotan el espec- 
tro, pues Grecia e Israel tuvieron relación con Egipto, y una relación 
tan señalada, que sus respectivas imágenes de Egipto, opuestas entre 
sí, deben ser incluidas entre las formaciones de sentido de la con- 
ciencia histórica occidental, y contar en la referencia de ésta al 
pasado. Esta historia de la recepción de Egipto no se ha escrito hasta 
ahora, y en este capítulo final no puede ser siquiera esbozada. 

Pero Egipto no ha estado presente sólo como recuerdo, sino tam- 
bién como huella. Las huellas llenaban el país en forma de monu-' 
mentos grandiosos, desde las pirámides de Giza y de Saqqara hasta 
los templos de la época grecorromana. Estas huellas eran, sin 
embargo, mudas para los viajeros que las admiraban, y no les ofre- 
cían ningún acceso a las formaciones de sentido en cuyo seno habían 
brotado. Se presentaban más como enigmas que como mensajes. 
Pero el acceso a las formaciones de sentido existentes tras los monu- ` 
mentos en modo alguno había quedado definitivamente cegado por 
haberse los textos jeroglíficos vuelto ilegibles. Tal es la idea de la 
moderna egiptología, que cree haber redescubierto la cultura del : 
‚antiguo Egipto con el desciframiento de la escritura jeroglífica, olviż ' 
dando por completo que: el antiguo Egipto había estado durante 
siglos en el centro del interés occidental y que ella misma fue fruto 


de este interés. Y este. interés en modo alguno lo' suscitó el misterio: 
delas huellas mudas, sino los abundantes textos bíblicos: y: antiguos eiT 
- que describían:a Egipto como una cultura viva y que a su vez habían ` 


, permanecido. vivos en la tradición occidental. La cual se subdivide en. E 
cuatro tradiciones principales. anat , a 

La tradición bíblica traza una imagen ambivalente, cuando no..: 

negativa, de Egipto. Egipto aparece aquí, en el orden político, : 


4 Vassilis Lambropoulos, The Rise of Eurocentrism. Anatomy of. Interpretation, Princeton, 1993. 


la a egipcia. : de pp za 
Estas cuatro tradiciones recibieran: en. a Renacimiento. un 

boe impulso, del que se derivó una: intensa: ocupación, con 
Egipto. Este auge lo experimentaron de modo especial las distintas 3 
tradiciones del último grupo. Los descubrimientos recientes de cier- 
tós manuscritos fueron celebrados como 'redescubrimientos de la. 
sabiduría egipcia. Entre estos manuscritos: figuraba el libro de: Horá: 
polo, hallado en 1419 en la isla de Andros’ , y los escritos del Corpus. 
Hermeticum, llevados a Italia en 1460 por: un agente. de. Cosme de... 


Médicis El traducidos en DIRA por Marsilio Ficino, q hubo ed 
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como Estado despótico y de servidumbre, y en el orden religioso, 
como el país de la idolatría, la magia, el culto de los muertos y la 
superstición. 

La tradición griega y romana adopta respecto a Egipto una actitud 


 predominantemente positiva, cuando no de admiración. Egipto apa- 


rece en los órdenes político y económico como el país de las leyes 


sabias, de los monarcas prudentes y respetuosos de la ley y de una . 


fertilidad casi prodigiosa, que desde bien temprano permitió a la 
población dedicarse a las ciencias y las artes, pero especialmente al 
conocimiento y la adoración de los dioses. Por eso aparece Egipto, 


en el orden religioso y filosófico, como un país especialmente pia- 


doso y culto. De ahí que esta tradición considerase a los egipcios 
como los primeros en explicar la esencia de los dioses y establecer los 
cultos, enseñando todo esto a otros pueblos. 

- La tradición patrística toma una posición intermedia entre la 


bíblica y la de la antigüedad griega y romana. Ello es. particularmente 


evidente en Clemente de Alejandría, Orígenes y Eusebio de Cesarea. 
Sobre todo en Clemente, quien contribuyó : muy' notablemente a 


propagar una imagen equilibrada de Egipto y fue un mediador entre E 
la posición bíblica y la de la anpi da griega y. romana, crasamenite | 


Pi bo 


a A o PES j guig pi iig A f 
Las tradiciones Beola nicas hermétiba;¡ gnóstica y: jlqotniici 


estuvieron, al menos en parte, representadas por sacerdotes egipcios;- 
' aunque'se sirvieran de la lengua griega; y por: :eso-tenían: también: el: 
carácter de mensajes, es 5 decir, de testimonios, y ño o descripciones de 


AE 


5 Hieroglyphika de Horápolo N iliaco, escritas por éste en Alias egipcia y > inducidas Ae si 
griego por Philipp; publicada por vez primera en 15 O5 en Eon ars (Vene- 


cia), conoció numerosas s ediciones posteriores.. 
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paralizar su proyecto de traducción de Platón*. En Horápolo se 
creyó haber encontrado la clave para descifrar los jeroglíficos-egip- 
cios. Su libro fue, junto con el simultáneamente descubierto de 
Amiano Marcelino y sus traducciones de los obeliscos, el punto de 
partida de un discurso en torno a los jeroglíficos que puede conside- 
rarse como el primer estudio sistemático, científico y artístico del 
antiguo Egipto, y, por ende, como una forma primitiva de egiptolo- 
gía. Cimas de aquel discurso fueron la novela Hypnerotomachia Pol iphili 
(1499), de Francesco Colonna”, las Hieroglyphica de Piero Valeriano 
(1556), las tres influyentes publicaciones de Athanasius Kircher, 
Obeliscus Pamphilius (Roma, 1650), Oedipus Aegyptiacus (Roma, 1652- 
1654, 3 tomos) y Sphinx mystagoga (Amsterdam, 1676), y`el excurso 
sobre los jeroglíficos, de varios centenares de páginas y publicado 
aparte (también en traducción francesa), de la obra en nueve tomos 
del obispo William Warburton- The Divine Legation of Moses (Londres, 
1738-1741), que desde una posición contraria a la de Kircher. antis 
cipa muchos conocimientos de la egiptología posterior”, El discurso 
de la tradición occidental en torno a los jeroglíficos] ha sic 
numerosos estudios y exposiciones y o considerarse special- 
mente bien investigado’. l z E S 
Los jeroglíficos eran entendidos como signos atardles o. real cos . 
racters (Francis Bacon) que no se referían. a los sonidos del lenguaje, 
sino a cosas y conceptos. Con ellos se creyó estar: en la pista © de la: úto- 
` pía de t una escritura <natural> u <originaria>, que traduce. ¿un e 


6 Frances A. O, Giordano Bruno = the Heneti Tradition, S y y Chicago, os 12. 


7 -— Francesco Colonna, Hypnerotomachia Poliphili (1499), n “nueva edición de Giovanni Porai Bea 


- yLuciaA Ciapponi, Padua, 1980. `: 
' 8 Essaisurles hiéroglyphes des Éoyptiens; où l'on voit l’ origine it le po de a et de r itie. 
`- quité des sciences en Égypte et l'origine du culte des animaux;“Traduit de l'anglais de M. Warbur- - 
ton [par Léonard des Malpeines]. Avec des observations sur lantiquité des hiérogly- 
phes scientifiques et des remarques sur la chronologie et sur la première écriture des. 


Cante E 


Chinois. París, 1744, 2 vols. Nueva edición de Patrick Tort, collection Palimpeste,. w de E 


` París, 1978. Nueva edición alemana ‘de Peter Krumme: William Warburton, 
iiber die Hieroglyphen der Ágypter, con'una a cine Derida, Frankfu: tBer- 
lín (Ullstein), 1980. : 


E Versuch, Era UET 


9 E. Iversen, The myth of Esppt cod iis dle Hierogbphsi in » Europeo Tradition, Copenhague 1961; e k i 


` E; Dieckmann; Hieroglyphics. The History of a Literary Symbol, St. Louis, 19703. Karl Gieh= 


low, die Hieroglyphenkunde des Humanismus in der Allegorie ‘der Renaissance; besonders der. Ehrenipforte - do, a 
Kaisers Maximilian:I, Jahrbuch der kunsthistorischen Sammlungen XXXII, 1915, Heft 5207 
Eoo Ls Volkmann, Bilderschriften der Renaissance. Hieroglyphik und emblematik in ihren Bexiehungen und + a 
` Fortwirkungen, Leipzig, 1923; A. Henkel eS aa ‘Emblemata: Handbuch; zur a Sabat, N 


des 16, und 17. EE Stuttgart, AP 
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orden escrito en la naturaleza misma a un sistema de signos humano, 
en perfecta analogía con las ideas de la misma época acerca del len- 

guaje original de Adán, que daba con los nombres correctos para 
cada cosa, y cuyas palabras traducían directamente una forma de len- 
guaje existente en la propia naturaleza a un medio de comunicación 
humana”. Del mismo modo que se reconocía en el hebreo la lengua 
original de Adán, se veía en los jeroglíficos una escritura original que 
reproducía directamente las cosas y los conceptos sin la mediación de 
ninguna lengua determinada. Inmediatez es aquí la palabra clave. 
Para citar la definición que de los jeroglíficos daba Ralph Cudworth: 
«Los jeroglíficos egipcios eran figuras que no correspondían a soni- 
dos o palabras, sino que reproducían directamente las cosas y los 
conceptos de la mente»"”. Los jeroglíficos eran la forma directa, es 
decir, no lingúísticamente mediada y no discursiva, de codificación 
del:saber. Un texto clave de: esta concepción de la escritura jeroglífica 
era el siguiente de Plotino:: E 


7 “An mi parecer, los labios egipcios daban muestras o de: una inteli- ; 


0| gencia perfecta o de un instinto maravilloso, pues para exponer su 
l sabiduría empleaban no. la escritura alfabética, que dispone las 
ce palabras y los enunciados unos tras otros e imita los, sonidos: y la 


dl pronunciación de las frases, sino que se servían de una escritura a 


E “based de imágenes; ellos grababan i imágenes € en sus templos, cada 
“una de las cuales era un signo: para una cosa o un hecho determi- ` - 
“nados: y de ese modo, creo, ponían de manifiesto que. allí arriba 

k [donde están los dioses] no se da ningún entendimiento: discur- 


nt sivo, “sino. que cada i imagen reproduce un contenido de: “ciencia y oe 


de sabiduría, mostrando las ¿osas en, un único acto. sin pensa- Ba 
“miento discursivo. Luego, el contenido. es despegado de lai ima- cl 
E gen, sele dan palabras 7: se: le encuentra lar razón: de por qué es así sh 
o y no, de otro: modo” A A 


© Marsilio Ficino ilustró este! pasaje con. el: siguiente ejemplo « céle- : 
bre, que encontró en n Horápolo y en ı Clemente de Alejandría: + 5 


10 Cfr: al: “respecto As Assmann, Die Logia der Fiktion; Umberto Eco, Die Suche nach der- 
:, +, vollkommenen Sprache, Múnich, 1994. RT 5 ho ; 
ui «The Egyptian. hieroglyphics : were figures not answering t tó sounds a or z words, “but: 
he «immediately representing the objects and d conceptions of the mind»; Cudworth, The: 
+=. : True Intellectual: System (nota: 15); BIE: EEEF 

12 Plotino; Enéada V, 8,6. Plotins Schriften, Band I, r, Hanburgo, 1964, 49.: 


i 
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La forma discursiva del concepto «tiempo> es en nosotros com- 
plicada y oscilante; así cuando decimos, por ejemplo, que <el 
tiempo pasa, y después de seguir un determinado curso, el final se 
enlaza con el principio». El egipcio, sin embargo, recoge todo este 
discurso en la imagen de una serpiente que se muerde la cola”, 


<Pues al utilizar los egipcios un alfabeto referido a cosas, y no a 
palabras», escribía Sir Thomas Browne en la primera mitad del siglo. 
XVII, <podían mediante esas imágenes expresar sus pensamientos en 
la escritura y el lenguaje de la naturaleza misma». Una escritura de 
las cosas en vez de una escritura del lenguaje —esto parecia <la mejor 
solución a la confusión babilónica de las lenguas> — 

Tal es el trasfondo filosófico de la jeroglífica y la emblemática, que - 
dominó el arte desde el siglo XVI al XVIII. m 

-La traducción por Marsilio Ficino del Corpus Heun A él 
punto de partida del discurso hermético- -neoplatónico, que debe ser 
distinguido del discurso jeroglífico, aunque algunos autores de esta 
primitiva egiptología, como Athanasius Kircher o William: Warbur- 
ton, juntaran ambos discursos. Las estaciones más importantes. de la 
tradición hermética son Giordano Bruno, Agrippa de Nettesheim, 


Jacob Böhme, Robert Fludd, los «platónicos de Cambridge» `` 


(Henry Moore y Ralph Cudworth* entre otros) e Isaac Casaubon, 
quien en 1614. <desenmascaró>» el Corpus Hermeticum como falsifica- 
ción cristiana. También esta icon puede considerarse. bien 
investigada en determinados aspectos". 


13 Marsilio o Fíéino, Opera « omnia, ed. dé P. O. Kristeller, 1968, citado en Didi = 
Hieroglyphics, 37. 

I4 ` Sir Thomas Browne, Pseudodoría Epidemica IIl, cit. en Dieckmann, 113. 

15 R. Cudworth, The true Intellectual System of the Universe: the first part, wherein All the Reason and 
Philosophy of Atheism is confuted and its Impossibility demonstrated, 1.? ed., London, 1678; 2.* 


ed., Londres, 1743. Systema intellectuale huius mundi, Cambridge, 1678, 1680. La tra- ` 


ducción latina por Mosheim de la edición inglesa de 1678 complementaba las 
notas, y apareció en Jena en 1733 (2.* ed., Leiden, 1773). En ella se basa la edición 
londinense de 1743. Es lástima que la reimpresión de Olms, Hildesheim, 1977, se. 
base en la primera edición londinense de 1678, y no en la mucho más aprovechable 
de 1743. 

16 Cfr. en especial Frances A. Yates, Giordano Bruno and the da Tradition, Chicago y Lon- f 
dres, 1964. Del mismo autor, The Rosicrucian Enlightenment, Londres, 1972; 1. Merkel y 
A.G. Debus (eds.), Hermeticism and the Renaissance. Intellectual History and the Occult in Early 
Modern Europe, Folger Books, Washington/Londres/Toronto, 1 988; A. Faivre elea, ), l 
Présence d'Hermès Trismégiste, Cahiers de l’ Hermétisme, París, 1988. - 
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Hasta ahora ha permanecido ignorado el hecho de que también ` 
en la investigación humanista de la tradición bíblica, es decir, en los 
círculos hebraístas y humanistas”, hubo una ocupación científica con 
Egipto cuya significación para la egiptomanía del siglo XVIII y el 
nacimiento de la egiptología moderna fue mucho mayor que los dis- 
cursos, por entonces ya exangúes, sobre los jeroglíficos y el herme- 
tismo. Por eso quisiera detenerme un poco en esta fase del redescu- 
brimiento y la reinvención de Egipto”. Los hebraístas se interesaban 
por Egipto en su esfuerzo por entender mejor los textos bíblicos y su 
contexto histórico. También aquí hay que mencionar al incansable 
Athanasius Kircher, así como a los hebraístas John Selden, Samuel 
Bochart”, John Marsham?’ y especialmente John Spencer, cuya obra 
en tres tomos sobre las leyes de los rituales hebreos puéde conside- 
rarse el primer trabajo histórico y sistemático acerca de la religión 
del antiguo Egipto hecho sobre la base de un análisis histórico-crí- 
tico de las literaturas bíblica, patrística, antigua-pagaria y judía”. Esta 
aproximación al antiguo Egipto, qué s se inicia en la segunda mitad 
del siglo XVII, estuvo guiada por la cuestión, muy propia de la histo- 
ria y la teoría de la religión, relativa : a la relación entre religión reve- 
lada y religión natural, y, por ende, al significado « de Egipto para la 
religión revelada de Moisés. Recordando un verso 'de la Biblia que: 
habla de la educación egipcia de Moisés (Hechos, 7, 22: <Así apren- 
dió Moisés toda la sabiduría de los egipcios»), ¡se preguntaba por la 


influencia que la educación egipcia de Moisés habría ejercido sobre o 


“su posterior legislación. Spencer se interesó sobre todo por los: ritos ` 
' egipcios que habrían constituido el trasfondo de las leyes de Moisés 
sobre los ritos. Otros se planteaban principalmente la cuestión de la 
educación, o iniciación, teológica de Moisés. Que la religión del 
l ORNS Egipto era una religión mistérica,, se e daba por sobreenten- 


, 


17 Of. i be esta rama del | humanismo, en. ciedad ios E. Manuel, Te Broken 1 Staff 
25 ` Judaism through Christian Eyes, Cambridge, Mass., 1992: 00 5 a 
18 Me apoyo aquí en los resultados de una “investigación que: sé: publicará ce con sel sítulo l 
+ de Moses the Egyptian. An Essay in Mnemohistory (Cambridge, Mass., 1996). g i 
19 : Bochart Samuel, Hierozoicon, sive, bipertitum opus) De annalibus Sacra Serpa B 


1663. 


; Londres l 


20 Marsham, John, Canon chronicus aegyptiacus, EED graecus; Tonde, 162., ai 
21 John Spencer, De Legibus Hebraicorum Ritualibus et Earum Rationibus Libri Tres,' Cambridge, 
-- 1685, La Haya, 1686. Sobre Spencer, v. en especial Francis'Schmidt, «Des inepties 
tolérables. La raison des rites de John Spencer (1685) à W. elas Smith 
(1889) >», en Arch. de Sc. soc. c; des Rel., 1994, 85 (enero-marzo), 121- -136.* E l 
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dido. La imagen negativa de Egipto —idolatría, zoolatría, magia y 
superstición— quedaba para la religión popular egipcia, y la positiva 
para la religión de los iniciados, que, sobre la base del neoplato-. 
nismo y el Corpus Hermeticum, se concebía como un monoteísmo. Fue 
en el siglo XYII, y en el contexto de este discurso, cuando se acuña- 
ron los términos monoteísmo y politeísmo. l a 
Spencer s se empeñó en probar que prácticamente todas las léyes, 
ritos e instituciones que Moisés estableció procedían de Egipto, 
Aunque Spencer apuntaba mucho más lejos, es asombroso cuánto de 
la cultura y la religión del antiguo Egipto pudo exhibir en el marco 
de su proyecto basándose en las fuentes bíblicas, antiguas, patrísticas 
y rabínicas que logró reunir. Ralph CGudworth, Professor Regius de 
hebreo en Cambridge en la misma época que Spencer y: amigo de 
éste, completó el cuadro de los rituales egipcios de Spencer con una 
reconstrucción de la teología egipcia que influyó quizá aún más en el. 
siglo XVIII. Cudworth rehabilitó el Corpus Hermeticum. mostrando que 
Casaubon había cometido el error de tomar como uno sólo los 16 
libros de que aquél consta, y de extender sus observaciones crítico- 
textuales, que en todo caso suponen una datación. posterior para tres 
de los 16 libros, a todo el Corpus. En realidad se trataba, según Cuide E 
worth, de una auténtica tradición con:sus adiciones posteriores. 
Cudworth quiso hacer una refutación del ateísmo demostrando « que 
todas las religiones (incluido. el propio ateísmo) suponen:un deter- 
© minado concepto de Dios -la idea de un Ser Supremo que; siendo - 
común a todas, hay que reconocer como un. concépto verdadero. Los” 
egipcios eran en este contexto de. especial importancia, dado: que. su 
cultura era la más antigua, y lo.más antiguo era:lo'más próximo a la . 
verdad. Cudworth redujo las distintas fórmulas F o ¿Corpus 
Hermeticum al concepto de unidad universal o Hen kai pan. E jo 
En el siglo XVIII fue sobre todo William Warburton « quien; en sù 
- obra en nueve tomos The Divine Legation of Moses”*, amplió los descubri- 1 


mientos y las tesis de Spencer: y de Cudworth, Warburton proyectó lie dde 
reconstrucción más impresionante, € con: ‘diferencia, de la religión , e 


22 Thel Divine a of Moses Doaa from the talle of a Pelis De Deist e fam the mission of the 


Doctrine of a future State of By and Punishment in the Jewish Dispensation, en nueve libros; . 
Londres, 1738-1741, 2.2 ed., 1742, reimp.; 1778. La reimpresión en Hildesheim,: de 
1974, sigue la edición de a El libro. de Warburton fue traducido al alemán.por ` ` 
Joh. Christian Schmidt, y apareció con el título: de William Warburtons Göttliche o En 
Mosis. Aus den Grundsätzen der Deisten erwiesen, 1751- 1753; en Frankfurt y. IES E 


KBO : EGIPTO 


egipcia como religión mistérica, y caracterizó su teología secreta 
como veneración de un único, y anónimo, Ser Supremo, en cuya .. 
caracterización no era difícil reconocer la natura naturans de Spinoza 
30 años antes, John Toland había presentado a Moisés, en su breve y 
elegantemente escrito tratado titulado Origines ludaicae, como un sacer- 
dote egipcio ilustrado que, como príncipe además del nomo de Ges- 
sén, estaba iniciado en los misterios egipcios y, habiendo llegado a 
una concepción <spinozista> de la divinidad*, salió de Egipto con 
los hebreos asentados en su provincia para realizar su visión de la 
religión verdadera. En esta reconstrucción, Toland se aproximó de 
manera asombrosa a la tesis de Sigmund Freud, cuyo libro El hombre 
Moisés y la religión monoteísta (1939) representa, junto con las novelas de 
José de Thomas Mann, la última y más importante aportación a este 
discurso sobre Egipto apoyado en la Biblia. 
John Toland tuvo parte, con su tesis, en el- nacimiento de la- 
masonería, la cual se constituyó hacia 1700 en Londres e hizo de esta. 
concepción <spinozista> de la religión mistérica egipcia parte de sus. 
propios misterios. De la abundante literátura francmasona sobre. 
Egipto quiero: destacar aquí solamente dos obras especialmente . 
influyentes: Una es el tratado Sobre los misterios de Egipto, de Ignaz von 
Born, venerable de la logia Zum wahren Eintracht [Hacia l la verdadera concor- ` 
dia] de Viena, ala que pertenecieron “Mozart y Haydn* 5 . Von Born 
ofrece üna exposición de la cultura y la religión egipcias en buena 
parte basada en Diodoro rr con él, en Hecateo de Abdera). La otra, 
bastante:más importante, es'el tratado; 'titulado Los misterios hebreos o la 
francmasonería religiosa más antigua. (Leipzig, 1788), de Brluder]. Dlecius] 
(Hermano: Decio).-Tras este- nombre de, iluminado se ocultaba:el. 
filósofo'Karl Leonhard Reinhold, quien antes de' 1787. había portes 


necido' ala logia de: Ignaz von Born i en Viena, y después s se trasladó a a 
23. Elloe es $ particularmente evidente e en: mel y poema de Erasmus Darwin (abuelo. de Char- 
les Darwin) «The Temple of Nature»: (1803), enteramente basado en la recons- 
trucción por Warburton de la religión mistérica egipcia como religión dela natura- 

: leza «Cfr. a este respecto: Irwin Primer, «Erasmus Darwin's Temple of Nature: Progress, 
Evolution, and the Eleusian Mysteries», en Journal of the Hitoy of Ideas, vol, XXV, 


++ Enero-Marzo 1964, N.2..1,:58-76, * 


` 24 John: Toland, Origines ludaicae; Londres, irog. 118: Mosem enimvero fuisse Pantheistam, si sive, 


` ut cum recentioribus loquar, Spinosistam, incunctanter affi irmat in isto loco Strabo.. El librito de 
. Toland es un comentario al informe de Estrabón sobre Moisés. 


25 Ilgnaz] von] Blorn] Mleister] vlom] Stluhl), Die ie Mysterien der ppi, Journal für 


Freymaurer 1, Viena; 1784, 17-132. 
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Jena para ocupar un puesto de profesor de filosofía”. En el tratado 
de Born se inspiraron la ópera de Mozart y Schikanender La flauta 
mágica (1791), la obra de Reinhold y la balada de Schiller La imagen 
velada de Sais (1795), además de su artículo La misión de Moisés (1790)”. 
Born apoyaba su concepción de la teología mistérica egipcia sobre 

todo en De mysteriis Aegyptiorum, de Yámblico, y Reinhold la suya en De 
Iside et Osiride, de Plutarco. Ambos convergían en la idea de un mono- 
teísmo original no basado en ninguna revelación, sino en la razón. 
Ambos habían leído la exposición que hizo Warburton de la religión 
mistérica egipcia, y Reinhold conocía además la derivación que hizo 
Spencer de las leyes rituales judías a partir de las egipcias. 

Sin mencionar el nombre de Spinoza, la reconstrucción por' 
Reinhold de los misterios egipcios conducía a la identificación de 
Dios y naturaleza. Deus sive natura, una fórmula que en Reinhold se 
transformaba en Jehova sive Isis. Ambos nombres divinos los reducía 
Reinhold al mismo concepto de un Ser Universal. <Jehová> signi- 
fica según Éx., 3,14, en la versión de los Setenta, «Yo soy el ser» (ego 
eimi ho ón, traducción griega de ehjeh ascher ehjeh), e Isis es, según la ins- 
cripción de Sais, transmitida por Plutarco y Proclo, «Yo soy todo lo 
que fue, es y será». El añadido <Ningún mortal ha levantado mi ` 
velo» se interpretaba generalmente desde el concepto, muy actual en 
aquella época, de los secretos de la naturaleza (secreta naturae). La ima- 

gen de la Isis velada o que se desvela era una motivo favorito en las 
portadas de los libros de historia natural”, Isis aparecía general- TEN, 
mente identificada con la naturaleza. 


Moisés nó había hecho más que traducir al hebred Ü idea des x 


Dios, a cuyo conocimiento había llegado en el último grado de su Y 
iniciación. El Dios de Moisés no era, pues, otro que el Ser- universal, A 


creador y conservador de todas las cosas, cuyo velo nadie levanta. - `` 
` Sabemos qiere en la Bepop en que redactó.su obra, Reinhold se había 


26 Sobre Reinhold, v. Gerhard W. Fuchs, Karl Leonhard Reinhold - Muminat id Philosoph, 
Frankfurt a.M./Berlin/Berna/Nueva York/París/Viena, 1994. Curiosamente, el * 


estudio no cita ni una palabra del libro fascinante de Reinhold, aunque da abun- - ' 


dante material valioso sobre las circunstancias de su redacción. . 
27 Reinhold estaba casado con la' hija de Wieland, Sophie. Schiller era agn de 
- - ambos. Reinhold recomendó encarecidamente a Schiller la lectura de Kant. : 
28 P. Hadot, Zur Idee des Naturgeheimnisses. Beim Betrachten des Widmungsblattes in den older 


‘Ideen zu einer Geographie der Pflanzen’, Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften . j , 
und der Literatur Mainz, geistes- und pcs Trg iar 2i Hen TO 


` 


baden, 19a . ; 5 


552 EGIPTO 


propuesto escribir un libro sobre Spinoza”. No era el único que 
había puesto en conexión la religión egipcia con la doctrina de Spi- 
noza. P.A. d'Origny defendió en su libro L 'Egypte ancienne (1762) a la 
religión egipcia de la acusación de ateísmo o materialismo, remitién- ES 
dose en este contexto a Spinoza: <Si bastara con fabricarse una qui- 
mera de la divinidad para no ser ateo, los egipcios, que veneraban la 
naturaleza en general, y las figuras de sus siete grandes dioses inmor- e 
tales y sus numerosos dioses terrenales y zoomorfos en particular, no ` 
eran ateos; pero si, en cambio, hubiera que considerar como tales a 
los que, como Spinoza, sólo reconocen como divinidad a la natura-. 
leza, o al poder que obra en todos los seres de la naturaleza, sin duda 
lo eran los egipcios en general»>*”, DN 

Pero de ese modo se creía encontrar en la religión egipcia aquellas 
ideas que en el siglo XVIII representaban los objetivos más debatidos 
de la Ilustración, y que en la Revolución Francesa se convirtieron en 
religión estatal. Se concebía la religión egipcia —no la del pueblo, 
sino la de los iniciados— como una religión de la razón y. de la natu- 
raleza, y el conocimiento de que los egipcios llegaron sin: revelación ; 
alguna, sólo guiados por la razón, al mismo concepto de la divinidad d 
que Spinoza y que Moisés (bien entendido), “ofrecía el argumento 
más poderoso contra la pretensión de las religiones reveladas de ser 
las depositarias exclusivas de la verdad. Los egipcios mantuvieron esta 
- religión en secreto porque sólo los espíritus más fuertes eran capaces 
' de soportar esta verdad. Los francmasones podían: comprender '. 
«mejor esto, pues como redescubridores de. esta verdad hubieron de` 
constituir igualmente una sociedad secreta. La idea que el siglo XVIII 
tenía de Egipto, con sus iniciados que ánticipaban las valientes ideas 
- de Spinoza y sus sacerdotes que entretenían e intimidaban al pueblo ee 
on demonios zooformos, reyes y héroes divinizados y ceremonias 
pomposas, era como un espejo en el que se miraba la sociedad del ca 
Antiguo Régimen. ; Sooo A O 
Esta imagen de Egipto no era a privativa E tradiciones ocultas yo 
sociedades secretas. La encontramos en la descripción que hace Vol- 
, taire de los ritos egipcios, y el artículo de Schiller sobre la misión de 
Moisés la difundió en todo el mundo culto. Sobre el escritorio de E 
Beethoven se encontró, enmana bajo u un cristal, una a hoja en la que 


29 Fuchs, ib cit, p. 155, nota 115. P eu ad 
30 P.A. d'Origny, L'Égypte ancienne, París, 162, IIRS según a Syadram, 3: 323; ii aa 
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el músico había escrito con su propia mano tres frases del artículo de 
Schiller para tenerlas siempre a la vista como la expresión más sublime 
de lo divino: 


Soy lo que existe 

Soy todo lo que es, lo que fue y lo que será, ningún hombre mor- 
tal ha levantado mi velo | 
Él es solamente de sí mismo, y a este Único deben su existencia 


todas las cosas?" 


Se trata de las dos «inscripciones de Sais>, que ya Voltaire había 
duplicado por razones para mí desconocidas*”: Plutarco y Proclo 
transmitieron sólo la segunda; lo demás es un verso de un himno 
órfico que transmiten Clemente de Alejandría y Eusebio como ense- 
ñanza iniciática egipcia sobre el Supremo y que ya en Warburton 
ocupa un lugar central. Estas frases eran a fines del siglo: XVIII y 
comienzos del XIX de dominio público entre los personas cultas:: 
Ellas expresaban el credo en un consenso tolerante capaz de reunir a- 
todas las religiones y corrientes filosóficas y “lo más: o en 
nuestro contexto— sintetizaban la sabiduría p PEA ci 0 PLE 


ción de la Tao del antigùo Egipto y quintacsencia del. 
spinozismo era también la fórmula que Lessing dejó. escrita en un 
libro de visitas el 15 de agosto de 1780, poco antes de su: muerte: 
. <Hen kai Pan», <Uno y Todo>, o <El Todo- Uno»*. El misterio. 
de esta fórmula lo desveló Jacobi en su libro Sobre la doctrina de Spinoza: en” 
. cartas al señor Moses Mendelsohn, publicado eù 1785: En una conversación" 
sobre el Prometeo de Goethe, Lessing había exclamado:: «Los: concep»: - 
tos ortodoxos de la divinidad ya no. son: :para mí; no me dicen nada. . i 
¡Hen kai Pan! No sabría decir: otra gosa»? Cierto“ e ‘sólo se. 


31 E conoció el aie de Schiller lea más Hiep por Matthias Artaria, q que le. 
EN preguntó en su libro de conversaciones: <«¿Ha leído usted 'Sobre la:misión de Moi- pd 
` sés de Schiller? >; ch: Maynard Solomon, Beethoven Essays, Cambridge, Mass., 1988; laa da 
347, n. 24. Cfr. también E. rats «Beethoyen und die pop Weisheit», en 
a .. Göttinger Miszellen 2, 19-21.: ; > 
32 De rites égyptiens, en Essay ele moeurs ida peuples 3 XXII 1 (Oeuvres de Voltaire, ed. M: 
Beuchot, París, 1829, vol. XV, 102- -106). a 
33 H. Scholz, Die Hauptschriften zum Pamtheismusstreit zwischen Jaċobi und Mendelsióhi Berlins A 
-: 1916; cfr: H. Folkers, «Das immanente Ensoph.: Der Kabbalistische Kern des Spi= 
-'nozismus bei Jacobi, Herder und Schelling»>, en E. Goodman-Thau, G. 'Matten= 
. Klott, y Chr. Schulte (eds.), Kabbalah und Romantik, Tubinga, 1994, 71-96..:: 
a. F. Mauthner (ed.), cid Büchlein nebst Tpit und Duplik, Múnich, 1912, 2, 65- 66. 
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hablaba de , Spinoza, y no de Egipto. ¿Pero no había empleado Cud- 
worth toda su erudición para mostrar que la quintaesencia de la reli- 
gión egipcia era ese Hen kai pan? Sin duda Lessing había tomado esta 
fórmula directa o indirectamente de Cudworth, cuyo The Intellectual 
System no-dejó de ser reeditado durante el siglo XVIII, también en 
Alemania, siendo uno de los libros más famosos de su: tiempo*. Si 
este «Hen kai pan», o «Uno y Todo», estaba en todas las bocas des- 
pués de la publicación de Jacobi —lo encontramos en Goethe, Her- 
der, Hamann, Hölderlin, Schelling, Hegel y Coleridge, por citar- 
sólo algunos nombres?®— hemos de suponer que junto a él estaba 
también presente la imagen del antiguo Egipto. Entre las dos i impug- 
naciones de la época, la del ateísmo racionalista y la del pietismo 
irracionalista, esta visión de Egipto (sive de Spinoza) era el norte de 
una religión que conciliaba naturaleza y revelación. 
“No es que en esta visión sublime de Egipto hubieran quedado en 
el olvido aspectos tan sorprendentes como los cocodrilos sagrados. | 
La imagen de Egipto de esta época era de lo más ambivalente, y esta: 
ambivalencia no era un motivo menor de la fascinación del siglo . 
XVIII por Egipto. La repugnancia que se mezclaba con la admiración 
de Egipto era en parte intelectual y en parte estético. La repugnancia Ț 
intelectual (si se quiere emplear un término tan fuerte) lo era por 
“una religión que hacía de la verdad un secreto rigurosamente guar- 
dado por un pequeño grupo de iniciados. No todos podían tener 
hacia este aspecto la misma comprensión que los masones, ilumina- 
dos, rosacruces y otros miembros de sociedades: secretas, igualmente 
convencidos de que en este mundo la verdad sólo podía sobrevivir 
protegida por. el secreto. Los críticos pensaban que las bagatelas 
secretas delos sacerdotes no beneficiaban a la verdad, sino a ellos 
mismos y a las instituciones del Estado ` por ellos protegidas. A ellos 
aplicaron la idea de la «doble doctrina» —una para el pueblo, otra 
para los iniciados— combinada con el reproche del «engaño cleri- 
cal», la trahison des clercs, y el clero egipcio era tomo un espejo. ante.el 
cual. aquellos críticos —Fontenelle, Diderot, Voltaire, Rousseau- o 
ponían a la Iglesia c de, su época”, Es interesante el hecho de que ni la 


35. Ralph Cudworth,-The True Intellectual gue of the Universe. © e0 
l 36 Sobre Hölderlin y Cudworth, cfr. U . Hölscher, Empedokles und] Holder, Frankfurt 
- - a.M.,1965, 49 m., nota 116. +> 
37 Cfr. al respecto Frank E. Manuel, The e Centu Confionts he Gods, Cambridgs, 
7 Mass., 1959- o 
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influyente Historia Universal de Bossuet, del año 1681, ni la quizá 
más influyente novela de Egipto del abate Jean Terrasson Sethos 
(1731) 38 ambas basadas en la visión de Egipto de Diodoro, dijeran 
una sola palabra sobre el culto egipcio de los animales y todo lo que 
la edad ilustrada asociaba a esta práctica. 

A estas tres tradiciones del discurso sobre Egipto, la jeroglífica, la 
hermética y la deísta, que se concentraban especialmente en la imagen 
de Egipto como recuerdo, se añadió en el curso del siglo XVIII una 
cuarta que se concentrada en las huellas. En las tres primeras tradi- 
ciones, el arte y la arquitectura de Egipto habían jugado un papel 
asombrosamente ínfimo —aunque también aquí constituyó una 
excepción Athanasius Kircher, que con su colección sistemática de 
aegyptiaca hallados en Roma puso la primera piedra de la colección 
vaticana—. Las informaciones que sobre Egipto daban los viajeros no 
contenían ninguna noticia precisa de los monumentos. Esta situación ' 
cambió drásticamente a medidados del siglo XVIII. Desde entonces no 
sólo los historiadores, teólogos, filósofos, filólogos y artistas, sino 
también los «<anticuarios> se interesarán por Egipto”. Asombrosa- : 
mente, este cambio radical de paradigma sólo en último lugar:se hizo. ` 
cargo del antiguo Egipto. Las informaciones de los viajes de Pococke 


y Norden. fueron las primeras en incluir descripciones y dibujos de = 


monumentos y obras plásticas que satisfacían las exigencias del anti- ' 
cuarismo*”. Siguieron los libros ilustrados con reproducciones de 


obras de arte egipcias, como los de Bernhard de Montfaucon". y; ` S 


sobre todo, los del conde de Caylus*. Sólo ahora empezaba la egip- e | 


tología de esta época a datar, coleccionar e investigar las huellas de 


forma sistemática. La cultura egipcia iba haciéndose visible no sólo en... 
el sentido espiritual, sino también en el sentido óptico, y fue esta: 


nueva visibilidad la que dio origén a las corrientes del arte y la arqui--". 


1 Pag 
e i 


38 ques Benigne EEN Dieu sur l'histoire nondi Premitre parties depuis lec commence- 


ment du monde jusqu'à l'empire de. Charlemagne: (1680, París, 1744... [Abbé Jean Terrasson]; i i 
- Sethos, histoire ou vie, tirée des monuments, Anecdotes de l'ancienne Égypte; ouvrage dans lequel on trouve ™; © 


la description des imitations aux Mires Égyptiens, traduit d'un manuscrit. ao SO 1731, ie K 
-édition 1767. . To 

39 Gfr. supra, pp. IOs. - i 

40 Richard Pococke, A Description ofthe PN 2 tomos, Londres i a 1745. Frederic fud l 

- — wig Norden, Vo oyage d'Egypte et de Nubie, 2 tomos, Copenhague, 1755- i 

4I :L'Antiquité expliquée et representée en figure, 1O tomos, París, 1719- 1724; , . e 

42. Anne Claude Philippe Comte. de Caylus, Recueil d' Pa copie, dias grecques et A EE 
romaines, 7 tomos, París, 1752-1767. aa 
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tectura de fines del siglo XVIII y de todo el siglo XIX descritas 
mediante términos como <egiptomanía» o <egyptian revival>*, La. 
más consecuente de las empresas anticuarias en punto a la mi 
ción de huellas estuvo asociada a la expedición napoleónica a Egipto 
(1798), y sus resultados, obtenidos en el período de 1809-1828, fue- 
ron publicados en los 26 lujosos tomos de la Description de l'Egypte**. 

Con esta obra suele hacerse comenzar la historia de la egiptología 
moderna. Y, en efecto, la egiptología moderna es la victoria del anti- 
cuarismo sobre la imagen de Egipto que, como recuerdo, había 
arraigado en la memoria cultural de Occidente, y en el contexto de la 
fascinación por los jeroglíficos, la tradición hermética y la búsqueda 
< deísta> de una religión natural adquirido un poder de irradiación 
que se extendía a todos los dominios de la vida cultural. Todo esto 
fue arrojado por la borda como un cúmulo de errores cuando se 
empezó a interrogar a los monumentos mismos y, tras el descifra- 
miento de los jeroglíficos por. Francois Champollion: en 1822, se 
consiguió que las fuentes mismas hablaran. La única continuidad 
entre la visión de Egipto de fines del XVII y la egiptología moderna 
era'la que establecía la búsqueda de un monoteísmo egipcio, fuera en. 
la forma de un monoteísmo esotérico, que núnca dejaba de aparécer 
en publicaciones de destacados científicos franceses; oen la forma de: 
un monoteísmo originario, como'el que: defendía: especialmente 
Hermann Junker*, hasta que en 1971 la crítica tan fúndada como' | 
implacable « de Erik Hornung puso fin : a estos últimos ecos del: sueño: a 
: Spe del siglo xvi“, E o a A 
"=l La oposición entre las visiones dé La de la e premo- 


derna 7 la moderna estriba; por una a parte; en el rechazo a los testi g 


43 Cf. al Pepa, J. s. ‘Curl, The Egyptian Revival An o dy o a řecurring gemei in vihe : E 
-history of taste, Londres, 1982; Nicolaus Pevsner y Susan Lang, <The Egyptian ] Revi- A 


val>, en N. Pevsner, Studies in Art, Architecture, Design, Nueva York, 1968, 213-2355 - El 


F: Werner, Ágyptenrezeption i in der europäischen. Architektur des 19. Jahrhunderts, Weimar, 1994; 


. Dirk Syndram, Ägypten-Faszination. Untersuchungen zum Agyptenbild des a rana: 3 . 


+: bis1800, Frankfurt a.M./Berna/Nueva York/París, 1990 (bibliografía). 
44 Description de l 'Égypte, ou, Recueil des observations et des recherches gui ont été faites en Égpte jedani E 


o l'expedition de l'armée française: publiée par Vordres de Sa M Yempercar Napoleon i E 


` le Grand, Paris 1809-1829. TE ; 
45 La teoría del monoteísmo originario, que se remonta a los desta del siglo” XVIL, a 
intentó demostrarla el padre Wilhelm Schmidt en Der Ursprung der Gottesidee, 12: tomos, ; 


Münster, 1926-1949, con los medios de la etnología: Eni esta liners se € halla la Înter=:; > 


= pretación por Hermann Junker de lo «Grande>.: * 
46 Erik Hornung, Der Eine und die Vielen. Altagyptische Gottesvodllanpen; Darmstadt, . 2971 led. 
` cast.: El uno y los múltiples: de cc span de la divinidad, Trotta, 19991." Pon 
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monios bíblicos, griegos, latinos y otros sobre la cultura egipcia, cuyo 
valor como fuentes se redujo considerablemente ante la abundancia 
de testimonios egipcios, y, por otra, en una abstinencia interpreta- 
tiva que, si hemos de creer a Momigliano, distinguía ya al anticua- 
rismo de los siglos XVI a XVIII y que el positivismo de los siglos XIX y 
XX elevó a principio. Hoy sabemos infinitamente más de Egipto que 
sus conocedores del siglo XVIII, pero con este saber tenemos infini- 
tamente menos que hacer. Pero poco a poco se deja notar, junto a la 
fijación anticuaria de las huellas, cuyos méritos nadie pondrá en 
duda, cierta voluntad de entablar un diálogo' con los «mensajes> de 
la cultura egipcia, ahora nuevamente legibles, que vuelve a hacer de 
ellos objeto de nuestra memoria cultural. l | 
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